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NOTA PRELIMINAR DEL TRADUCTOR 


La obra* que hoy presentamos al público de habla española constituye 
el primer testimonio minucioso, fidedigno y científico que haya aparecido 
hasta la fecha en ningún idioma sobre la vida sexual de los salvajes. Ya 
antes, algunos etnógrafos nos habían aportado datos de importancia sobre 
la psicología de la vida erótica y las diferentes formas de libertinaje en los 
mares del Sur, pero hasta ahora lo habían hecho de una manera fragmen- 
taria o accidental, sin mostrar la concatenación de aquellos factores ni 
elucidar su significado sociológico. 

Entre los elementos de más capital importancia aportados por el doctor 
Malinowski, merecen especial mención los capítulos sobre la magia eró- 
tica y el folklore amoroso, basados en el perfecto conocimiento del ver- 
náculo indígena, que nos permiten penetrar por modo único y sin prece- 
dentes en los impulsos sexuales de los salvajes neolíticos. Otro de los 
descubrimientos sensacionales del autor ha sido el de la ignorancia en 
que se hallan estos salvajes con respecto al proceso de la procreación, no 
habiendo alcanzado a establecer una relación de causa a efecto entre la 
cópula y el embarazo. De singular interés son también la concepción me- 
lanésica de la belleza y el atractivo amoroso como exclusivamente debidos 
a los hechizos y los ritos; la frecuente ocurrencia del incesto en secreto, 
mientras, por el contrario, se muestra en público un marcado horror por 
este crimen, etc. 

Los capítulos iniciales contienen un detenido análisis sociológico del 
sistema de maternidad, en el cual ocupan las mujeres una situación re- 
lativamente de preeminencia, computándose todas las relaciones de paren- 


1 En el original: The Sexual Life of Savages in North-Western Melanesia. An 
Ethnographic Account of Courtship, Marriage and Family Life among the Natives 
of the Trobriand Islands, British New Guinea. (George Routledge £ Sons, Ltd., 
London, New York.) 
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tesco con arreglo a la madre. El noviazgo, el matrimonio y el embarazo, 

con todos los usos y ceremonias con ellos relacionados, son aquí descritos 
minuciosamente, constituyendo el relato el cuadro entero de la vida de una 
pareja humana representativa. 

Pero no se limita a esto el alcance de la presente obra. En su conjunto 
contiene este libro la visión detallada de la vida social y doméstica de una 
tribu, que puede considerarse representativa de la cultura neolítica, sien- 
do como es una de sus supervivencias más genuinas. Y tan clara y minu- 
ciosa es la presentación, tan íntimo y profundo el conocimiento del tema 
por parte del autor, que los lectores dejarán este libro con la sensación 
de haber conocido personalmente a estas gentes trobriandesas toda la vida. 
Su modo de vivir es tal, que nadie podrá menos de simpatizar con ellos, 
ni dejar de lamentar el daño irreparable que la influencia occidental ha 
inferido a aquella vida patriarcal y punto menos que edénica, aunque, 
por otra parte (y la comprobación no es uno de los intereses menores de 
la obra), este salvaje resulte, en tantos otros aspectos, tan afín y tan pró- 
ximo a nosotros mismos. 

Ya Mr. Havelock Ellis, en su prefacio, pone bien claramente de relieve 
la extraordinaria importancia del libro del doctor Malinowski, juicio que 
han ratificado todos los antropólogos de Occidente, declarándolo “un clá- 
sico en su género, cuyo valor no hará sino crecer con el tiempo”. 


* * * 


El doctor Bronislaw Malinowski, actualmente profesor de Antropolo- 
gía en la Universidad de Londres, es de origen polaco, habiendo nacido 
en Cracovia (Polonia) el año 1884. 

Cuando un accidente de salud le obligó a interrumpir sus estudios en 
la Universidad de Cracovia, hubo de dediçarse a viajar durante tres años, 
principalmente por las costas del Mediterráneo, recorriendo todo el norte 
de Africa, Asia Menor y Turquia. Luego vivió cerca de dos años en Es- 
paña (cuyo idioma conoce perfectamente) y el Canadá, volviendo inme- 
diatamente a reanudar sus estudios. 

En Alemania estudió Psicología con Wundt, y las ciencias sociales con 
Lamprecht. Luego, trabajó intensamente en la Escuela de Ciencias Econó- 
micas de Londres. z 

Poco antes de la Gran Guerra marchó a Australia con la expedición 
Robert Mond, que debía explorar y estudiar la Nueva Guinea británica. 
Al estallar la guerra fue hecho prisionero; pero, a pesar de ello, se le 
concedió cierta latitud para continuar sus estudios. Así pudo efectuar du- 
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rante este período tres viajes a la Nueva Guinea, pasando la mayor parte 


- del tiempo en las islas Trobriand, minúsculo archipiélago situado al ex- 


tremo sudeste de aquélla, un poco más arriba de las islas D'Entrecasteaux. 
Allí plantó su tienda de campaña, al borde de su lagoon, viviendo, comien- 
do y hablando con los indígenas, en la propia lengua de éstos. 

De este íntimo contacto, que, como es lógico, hubo de procurarle ma- 
ravillosas oportunidades de examen y compenetración, han nacido la 
mayor parte de las obras del doctor Malinowski, incluso esa especie de 
poema épico de una expedición comercial a la Melanesia, titulado Argo- 
nautas del Pacífico. 

La bibliografía de las obras del doctor Malinowski comprende, hasta la 
fecha actual: 

The family among the Australian Aborigenes. London, 1913.—Primitive 
Religion and Social Differentiation. Cracow (en polaco), 1915.—“The Na- 
tives of Mailu”. Adelaide, 1915.—Argonauts of the Western Pacific. Lon- 
don, 1922.—“Magic, Science and Religion”. In Essays collected by J. 
Needham, under the title: Science, Religion and Reality. London, 1926.— 
Myth in Primitive Psychology. London, 1926.—Crime and Custom in 
Savage Society. London, 1926.—The Father in Primitive Psychology. Lon- 
don, 1927.—Sex and Repression in Savage Society. London, 1927.—The 
Sexual Life of Savages in North-Western Melanesia. London, 1929. 


R: B. 
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NOTAS A UN LIBRO DE ANTROPOLOGIA SEXUAL 


I 


El libro de MALINOWSKI sobre la vida sexual de los salvajes ha al- 
canzado en todo el mundo el valor de un documento indispensable para 
el conocimiento de la sexualidad humana. Está bien, pues, que se tra- 
duzca a nuestro idioma y pueda ser leído por el público que en Europa 
y América se entiende en castellano. 

Es difícil precisar hasta qué punto la psicología y la práctica de la 
sexualidad de los indígenas de las islas del archipiélago de la Mela- 
nesia, estudiadas con tan severa objetividad por MALINOWSKI, corres- 
ponden a las etapas primitivas de la sexualidad humana, antes de que 
fueran deformadas —en el bueno y en el mal sentido— por los artificios 
de la civilización. Probablemente, la vida sexual de estos salvajes está 
modificada también hondamente por la tradición religiosa, los prejui- 
cios sociales y todas las influencias que la organización humana ejerce 
sobre el esquema elemental de los instintos por primitiva que sea esta 
organización. 

Sin embargo, es indudable que la vida sexual de estos felicísimos 
habitantes de las islas Trobriand se halla tan distante de la nuestra como 
la sexualidad de un hombre maduro de las ciudades civilizadas —y de- 
generadas— de Europa o América se encuentra lejos, remotamente le- 
jos, de la sexualidad de un niño en los albores de la pubertad. 

Soy un entusiasta, por ello, de este admirable documento de la his- 
toria natural humana. Y toda mi presentación del mismo, al lector de 
habla castellana, podría reducirse a denunciar aquí el empeño que he 
puesto en que se traduzca y la satisfacción con que he visto que se 
decida a hacerlo el cultísimo editor Javier Morata, a quien debe tanto 
la hispánica cultura. Pero no quiero dejar de comentar algunos puntos 
interesantes de la obra, que fijan el contorno de esta mentalidad sexual 
primaria y la hacen destacar de la nuestra. 


HI 


Es, en primer lugar, interesante para el comentador occidental la 
libertad y precocidad en que se desenvuelve la vida sexual del niño in- 
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civilizado. Este contempla en el hogar las relaciones más íntimas entre 
la madre y el padre. Convive con los hombres y las mujeres maduros, 
en plena desnudez: la breve hoja que oculta la región genital desapa- 
rece en las frecuentes operaciones de pesca, en las que los infantes acom- 
pañan y «ayudan a los padres. Los juegos infantiles reproducen las esce- 
nas del amor físico entre los dos sexos adultos. Sin embargo, en estas 
precoces imitaciones de la vida conyugal, el elemento romántico, poé- 
tico, predomina sobre la función sexual material. La pequeña esposa 
goza, ante todo, sirviendo a su marido en el hogar improvisado entre la 
vegetación frondosa y techado por el cielo benigno, en los alrededores 
del poblado. El marido infantil pretende, antes que nada, ocasión en 
que demostrar a su esposa la energía viril, defendiéndola de los peligros 
naturales o buscando, con riesgo de su vida, objetos agradables que 
ofrecer a la amada. 

La inocencia, en el sentido nuestro, ha sido suprimida en estos niños 
o, más exactamente, no ha sido creada. Pero, a la larga, ¿son peores 
que nosotros? No, seguramente no. Faltan balanzas que puedan pesar, 
en lo moral, su ética sexual y la nuestra. Pero hay un índice seguro de 
su superioridad, sobre el que más tarde insiste MALINOWSKI: entre los 
habitantes de estas islas no existen las perversiones sexuales. Apenas se 
conoce el onanismo. El sadismo, la homosexualidad, la bestialidad, no 
son, como entre nosotros, plagas, sino enfermedades esporádicas y rarí- 
simas que afectan sólo a algunos individuos degenerados. A 

¡Qué turbación la nuestra, de hombres civilizados, al meditar en que 
tal vez la pureza del instinto maduro se forja, precisamente, en esa falta 
de lo que llamamos inocencia infantil! 


J HI 


He aquí una observación singular: el muchacho se cubre la región 
genital con una hoja púdica en cuanto observa en su cuerpo los indicios 
de la pubertad, el rápido auge de sus órganos viriles, la aparición del 
vello, etc. ¿Y en la muchacha?... Podría pensarse que empezaría tam- 
bién a cubrirse al ver su cuerpo transformado —y en forma más 
llamativa que el varón— por el mismo impulšo puberal: el vello pú- 
bico, las mamas que brotan, la primera menstruación que aparece... 
Pero no es así. “Mucho tiempo antes de la pubertad ya llevaba faldas y 
adornos.” Al aparecer la pubertad “se preocupa, no ya de cubrirse, sino 
de adornarse mejor”. 

La coquetería es, pues, anterior al pudor, por hallarse más próxima 
al instinto que al pudor. La coquetería representa un esfuerzo de dife- 
renciación de la personalidad sexual, y de esta diferenciación —de su 
perfección, de su profundidad— depende, antes que de ninguna otra 
cosa, el mecanismo de la atracción sexual y la perfección de esta atrac- 
ción. Lo típico de la pubertad es el comienzo de la individualización del 
objeto amoroso; el que sea una mujer, solo una, o un hombre, uno ex- 
clusivamente, el que atraiga la libido del hombre o de la mujer. Y esta 
individualización se basa en la diferenciación. La coquetería es eso, repi- 
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“ado mi meses auge de la personalidad; diferenciación en el 

i ica amorosa; inici indivi i 

yd sa; definición, en suma, de la individualidad 

de Po un sentido defensivo, probablemente secundario, muy 
sentido atractivo de la coquetería. L f : 

lo asimila a su eficacia i miia elai D 

y acaba siendo un rasgo más de ell 

de atracción. Pero en la vid al a EE dl 

e : A a de los pueblos primitivos — l 

niños civilizados, no muy deformados i LETAREN 
adi or el m 

bando su distinta cronología. k aaya TES 


IV 


eta, pia qp pasión. Esta es estrictamente monogámica, pero 
az. Gran número de hombres civilizados : 
] ler monógam 
practican en secreto esta actividad de las dos jerarquías del at 


Pe i 
ba ia ta que no reparan gran cosa en las amistades, perfec- 
€ numas, de sus novias, sienten su honor herido cuando la pro- 


un pan partido entre una mujer y un h i 
ombre, con la misma convicci 
con que el nuestro, el castellano, poetizaba el honor localizándolo en jA 


V 


e grupo de hombres primitivos dan al sentido de la vista una im- 
p cia sexual superior a la que le conceden los hombres civilizados. 


MALINOWSKI.—2 
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El amor, el amor más directo e íntimo, ha de hacerse a plena luz. La 
penumbra discreta, hada benigna de las efusiones entre nosotros, exalta- 
da por la letra empachosa de los tangos, no existe para ellos. Si un 
hombre cierra los ojos —aseguran— no será capaz de la cópula nupcial. 
Toda una teoría anatómica justifica esta actitud, que creo muy impor- 
tante, porque se relaciona con el problema de la especificación del ob- 
jeto sexual. En el amor físico, la máxima especificación la da la vista. El 
amor a oscuras tiene algo de genérico, de cínico. El ser humano que ama 
a otro del sexo opuesto necesita verlo en todos los instantes, y más a 
medida que se enciende, más vivamente, la llama de la pasión física. 
Eso de “la sombra, amparo del amor” es una leyenda de rango inferior 
que hemos inventado en las civilizaciones complicadas y que tendríamos 
que destruir. En cambio, en esta sociedad sencilla, el olfato sigue ju- 
gando ese trascendental papel amoroso que ha perdido en las sociedades 
civilizadas. “Solo el olfato —dice MALINOWSKI —puede reemplazar a la 
vista.” Es una gran desgracia de la vida refinada —y un gran contra- 
sentido— el haber embotado y suprimido esta fuente tan delicada y tan 
natural del fuego amoroso, sustituyéndola por el perfume amañado de 
los fabricantes, parodias fementidas, casi siempre, del natural perfume 
humano, compatible con la higiene más estricta. 


VI 


Acaso la noción más sorprendente de la sexualidad oceánica es la 
teoría de la fecundación femenina. El espíritu del niño futuro flota en 
el mar que baña las islas polinésicas, entre las sábanas de su espuma. 
El viento y la marea acercan a la costa estos gérmenes de la futura hu- 
manidad. Si entonces la mujer se aproxima al mar, corre peligro de que- 
dar embarazada. Si la mujer se baña, el espíritu infantil entra por su 
vagina y la fecuńdación está hecha. Basta colocar en la cabaña, donde 
duerme la hembra deseosa de ser madre, un cuenco de madera lleno de 
agua marina para que la fecundación pueda realizarse. 

La relación sexual, por tanto, no tiene nada que ver con la fecunda- 
ción. Es un acto placentero, independiente de toda función paterna. Co- 
mo bastantes mujeres no tienen hijos, a pesar de tener relaciones sexua- 
les, no alcanzan que éstas sean la razón obligada y única de la fecun- 
dación. 

La influencia de esta creencia en la moral es decisiva. Se ve, por 
ello, claramente, la parte que el miedo a la paternidad tiene en las con- 
cepciones morales de la sociedad occidental. Sin este miedo, algunas co- 
sas que a muchos parecen nefandas serían perfectamente naturales. La 
contraprueba está en que, a medida que se difunden los medios anti- 
concepcionales, cambia automáticamente la moral de los pueblos. La li- 
bertad de los hábitos sexuales en los países escandinavos, por ejemplo, 
o en ciertos estados norteamericanos, se debe, pura y exclusivamente, a 
que la mujer sabe evitar la concepción. 

En virtud de esta creencia sobre la fecundación de la mujer, el ma- 
rido acepta como hijos suyos los que tiene su mujer, sin preocuparse, 
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como es natural, de que haya tenido otras relaciones sexuales, que en la 
realidad pueden haber sido el motivo de la gravidez. Incluso ocurre que 
un marido ausente durante varios años encuentre, al volver a su hogar, 
aumentada en uno o más hijos su descendencia; y no imagina que pue- 
dan ser hijos de otro hombre, puesto que sólo los espíritus marinos son 
capaces de engendrar y la mujer es suya. Demuestra esto la nula im- 
portancia que, socialmente, tiene la autenticidad biológica de la pater- 
nidad. Basta creer que se es padre para serlo con la misma perfección 
que si, en efecto, se fuese. La razón biológica tiene que ver, pues, menos 
de lo que nos figuramos en la arquitectura del instinto paternal. Debe 
tenerse en cuenta para la solución moral y psicológica de ciertos pro- 
blemas modernos, como el de la fecundación artificial, que se han de 
plantear a los médicos cada día con mayor frecuencia. La paternidad 
biológica no tiene más que una técnica y un camino. Pero el sentimien- 
to de la paternidad social puede fundarse en un fraude biológico y ser, 
sin embargo, perfecto, como eficacia y como satisfacción subjetiva del 
instinto. 

La voz de la sangre, tan manoseada por los novelistas del siglo pasa- 
do, sufre un rudo golpe con estos hechos. 


VII 


La valoración de las cualidades eróticas de un individuo —el índice 
de su atracción sexual— se funda, entre los indígenas de este archipié- 
lago paradisíaco, en consideraciones no sólo de orden físico, sino tam- 
bién, y muy principalmente, espiritual. La simple palabra torpe y, desde 
luego, la inferioridad mental, son motivos de repulsión sexual, que neu- 
tralizan y pueden anular los mayores encantos corporales. En esto, como 
en otras muchas cosas, la sexualidad primitiva tiene un fondo de recti- 
tud y de buen sentido que, por curiosa paradoja, ha perdido la sexua- 
lidad civilizada. Las cualidades del alma femenina apenas pesan en el 
momento de la decisión, puramente instintiva, del varón cultivado. Y ad- 
viértase que hablamos sobre la decisión del instinto, no de la elección 
de cónyuge, en la cual, naturalmente, las cosas varían. En cuanto a la 
mujer, es muy raro que estime el talento del hombre como tal motivo 
de atracción, por lo menos en su edad juvenil. Sólo la mujer madura 
valora la mentalidad excelsa en el sexo contrario, y, entonces, se trata, 
las más de las veces, de una inclinación de tipo literario, de homenaje o 
de colaboración, iluminada, quizá, por un rescoldo de pasión sexual, pero 
ya distinto de la pura energética de los sexos. La mujer, en su época 
de feminidad central, estima el talento masculino en cuanto es signo de 
poderío social, y éste sí que representa para ella un motivo directo de 
atracción. Por eso estima en tantò mayor grado el talento cuanto más 
inmediatamente se traduce en hegemonía sobre los demás hombres. Es 
éste un punto del mayor interés en la mecánica amorosa, y me apresuro 
a decir que no debe concluirse de él un sentido egoísta en el instinto 
femenino, ya que el éxito social en el hombre tiene el valor de un ver- 
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dadero carácter sexual y, por tanto, es legítimamente uno de los centros 
normales de la atracción femenina `. 

En la vida simplicísima de los indígenas de Trobriand aparece todo 
esto con extraordinaria nitidez. 


VIII 


Los signos físicos de la atracción erótica han sido minuciosamente 
estudiados por MALINOWSKI. Los detalles de la cabeza tienen una valo- 
ración superior, tal vez, a la que le conceden las razas civilizadas; por 
la razón de que, estando siempre desnudos, los rasgos del tronco y 
miembros, que entre nosotros están revestidos de misterio y por tanto 
supervalorados en el sentido sexual, quedan reducidos a su verdadera 
categoría secundaria. 

Los ojos constituyen el rasgo principal de la personalidad sexual. 
Pero para ser perfectos deben ser pequeños y no grandes, como entre 
nosotros. Muchas veces, en efecto, los ojos son tanto menos expresivos 
cuanto más amplios son. Comprendemos, pues, aquella preferencia entre 
gentes que admiran, sobre toda otra cosa, la vivacidad de la mirada 
como expresión de la agudeza del espíritu. 

Exigen también, para ajustarse al canon de la belleza, unos dientes 
enérgicos y bien implantados. Pero han de estar ennegrecidos, lo cual 
consiguen artificialmente con tantos cuidados domésticos como los que 
exige, en nuestra civilización, el bronceado de la piel, a veces en boga, 
de nuestras mujeres. 

Los hombres, mientras no se retiran de la actividad amorosa, se afei- 
tan cuidadosamente, no sólo la barba, sino las cejas y el vello del tronco, 
indicio muy característico del valor eterno y universal de la lampiñez, 
como carácter de atracción de la libido femenina; salvo ciertas épocas 
de la historia en que la moda —que en el fondo es siempre “descan- 
so” de un canon de atracción— impone el gusto por los hombres barba- 
dos. Son, por lo común, épocas rudas y guerreras. En todo tiempo el 
hombre batallador ha simbolizado su valor, en cierto modo, en su sis- 
tema piloso, desde el Sansón bíblico hasta el poilu de la gran guerra. El 
detalle físico del Cid Campeador, que casi exclusivamente encomia el 
cantor de su poema, es la barba luenga e hirsuta. Tiene esto un profun- 
do sentido, ya que la riqueza pilosa es indicio directo de la secreción 
interna que caracteriza a la virilidad. Pero los pueblos pacíficos —y los 
indígenas de esta Nueva Guinea tienen la suerte de serlo— gustan de 
despojarse de estos apéndices de fiereza, y convierten el estado contra- 
rio, la lampiñez, en una fórmula de atracción física. 

En cambio, la frondosa cabellera es también, entre estos pueblos pri- 
mitivos, un signo de belleza, sobre todo si está muy rizada. No vacilan, 
por ello, cuando la pierden, en confeccionarse pelucas con el cabello de 
los muertos. 

La obesidad se considera como una enfermedad. Jamás un incentivo 


1 Véanse mis Tres ensayos sobre la vida sexual. 
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para la pasión, como ocurre, a veces, entre nosotros, con abandono ele- 
mental del sentido de lo bello. El vientre engrasado y deforme, en la 
mujer, basta para ponerla fuera del canon de la estética sexual. 

En general, todos los rasgos de la perfección sexual tienen un sen- 
tido eugénico muy preciso. MALINOWSKI dice concretamente: “He aquí 
las condiciones de la atracción personal: cuerpo bien construido, salu- 
dable; ausencia de trastornos funcionales y espirituales; cabello abun- 
dante; dientes sanos; piel suave; es decir, todos los síntomas de la 
energía y de la buena constitución.” La creación del canon de la belleza 
tiene, primitivamente, este significado higiénico. Nos acostumbramos a 
considerar bello lo que indica perfección funcional, buena salud. Pero, 
luego, este instinto salvador degenera y acabamos por enamorarnos de 
Margarita Gauthier porque está tuberculosa. Es preciso reaccionar contra 
esta insensatez y amar, como los melanesios, lo fundamentalmente bello, 
o sea, lo sano. 


TX 


Esto por lo que respecta al amor. Pero ¿y el matrimonio? El matri- 
monio es, para los indígenas, una cosa demasiado seria para encomen- 
darla al azar de la atracción del instinto. El matrimonio es una sociedad 
en común que debe constituirse tras un estudio detenido, no del amor 
erótico, sino de la conveniencia, que, en modo alguno, lo es por el orden 
material —eso queda para las sociedades civilizadas—, sino por la su- 
prema conveniencia de los espíritus. He aquí las palabras de MALINOWSKI : 
“Por lo que hace a la unión matrimonial, la preferencia personal, aun 
cuando sea un factor importante en la decisión, no constituye, ni mucho 
menos, el factor único, sino uno más entre los diversos factores socia- 
les, económicos y domésticos. Hasta en los casos en que la decisión 
matrimonial se basa en preferencias personales, los móviles puramente 
eróticos no serán, ni mucho menos, exclusivos. Un hombre o una mujer 
maduros elegirán para compartir su vida una pareja distinta de aquella 
a la que consagraron el amor de su juventud. El matrimonio está, fre- 
cuentemente, determinado por la compatibilidad de los caracteres y de 
las individualidades en mucha mayor medida que por la compatibilidad 
sexual y la seducción erótica.” 

Es evidente que el blanco, vanidoso, tendría que aprender mucho de 
la conducta prudentísima de estos indígenas, desconectados de nuestra 
civilización. 

X 


Tal vez el punto que más nos interesa, en estos documentos de la 
sexualidad primitiva, es el referente a las anormalidades sexuales. La 
anormalidad, ¿es una forma del instinto todavía incivilizado o, por el 
contrario, una consecuencia de la degeneración civilizada de los hombres? 

Las observaciones del autor —-tratadas y comentadas con mayor ex- 
tensión en otro de sus libros, Sex and Repression in Savage Societies— 
se prestan a comentarios muy interesantes. 

Hay, evidentemente, formas anormales de la sexualidad actual que 
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se hallan intimamente ligadas a la nerviosidad exaltada o claudicante de 
nuestra civilización, en tantos aspectos perversa: tales son el sadismo 
y el masoquismo. MALINOWSKI describe las orgías eróticas a que, en cier- 
tas épocas, se entregan los indígenas de Trobriand, en las que la vio- 
lencia corporal —el hombre lleva siempre la peor parte— juega un im- 
portante papel. Pero hay en estas violencias un sentido de rito salvaje 
muy al margen de la satisfacción del instinto. También nos refiere que 
durante el amor corporal los amantes se muerden y se arrancan las cejas 
o las pestañas con los dientes, considerándolo como una fineza de su 
afección amorosa. Pero el sufrir o el hacer sufrir, como eje del placer 
sexual, es desconocido en la actividad instintiva de los salvajes de la 
Melanesia. A pesar de las raíces que, según los psicoanalistas, tienen 
estas perversiones en el alma humana fisiológica, es lo cierto que hasta 
que la Humanidad no empieza a pudrirse, a fuerza de refinarse, adelan- 
tada ya su evolución, no aparece en la constelación de la sexualidad 
esta forma degenerada y bárbara de la misma. 

Es muy instructiva la referencia sobre la homosexualidad. Esta anor- 
malidad existe entre los indígenas, pero limitada por excepción a pocos 
individuos, puramente a los dotados de una enérgica predisposición con- 

. génita intersexual. Falta, en cambio, la inducción del medio, tan común 

en las sociedades civilizadas, que convierte en homosexuales a muchos 
seres humanos que, en un medio propicio —no civilizado—, se condu- 
cirían con rectitud. La actitud social de estos pueblos ante el homose- 
xualismo es, en consecuencia, perfecta y bien distinta de la que absur- 
damente adoptan las sociedades de nuestra cultura: no consideran el 
amor aberrante como un delito ni le someten a castigo alguno; se con- 
tentan con catalogarle entre las enfermedades, entre las actividades pro- 
pias de seres inferiores, y los apartan del nivel habitual de la estimación 
de los individuos normales. Confróntese esta actitud con la de los pue- 
blos refinados, qué, por un lado, ponen en sus Códigos penas aflictivas 
para el homosexual, junto a la pena del ladrón o del violador, y, por 
otro lado, le abren todas las puertas sin restricción y sin reserva. 

La vida simple de la Humanidad nos demuestra, pues, lo que hay de 
inevitable y lo que hay de adquirido en la gran difusión que adquiere 
la homosexualidad, según la civilización adelanta. Sin otro «factor que el 
congénito, el número de homosexuales sería reducidísimo y sin trascen- 
dencia social. La importancia del fenómeno es obra del refinamiento in- 
herente al progreso. La contraprueba está en el hecho conturbador de 
que, a partir del comienzo de la administración de los blancos en las 
felices y lejanas islas de que hablamos, la homosexualidad ha aumentado 
considerablemente, bajo la influencia directa y neta de la desaparición 
de la naturalidad y la libertad en el amor. MALINOWSKI escribe estas 
terribles palabras: “La influencia del hombre blanco y de su moral, es- 
túpidamente aplicada en un medio inadecuado, crea un terreno propicio 
a la homosexualidad. Los indígenas se dan bien cuenta de que entre los 


beneficios que tienen que agradecer a la civilización occidental figuran 


las enfermedades venéreas y la homosexualidad.” 
Inquietante problema éste. Es preciso poner un dique, sin duda, a la 
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libertad de los instintos, según la vida social se complica. Pero, desde 
ese momento, el instinto, tal vez excesivo y pujante, pero sano hasta 
entonces, enferma y degenera, y brotan en sus ramas los frutos mons- 
truosos de la anormalidad. 

Todo el porvenir de la raza humana estriba en volver a hacer com- 
patibles estas dos virtudes: la naturalidad y el decoro, que viven tan 
compenetrados en las agrupaciones prim'tivas de los hombres y que 
luego se separan y divergen y parece que no se volverán a encontrar. 


XI 


Muchos otros puntos trascendentales trata este libro, rico en he- 
chos, parco en comentarios y, por tanto, lleno de sugestiones. El lector 
los hallará a cada paso más trascendentales que estos cuantos elegidos 
al azar con que hemos querido prologar su cono-imiento. Todos debe- 
mos recoger y meditar con singular atención estos documentos de la 
historia natural del hombre que ponen el necesario contrapeso a la bi- 
bliografía actual —demasiado numerosa— acerca de las desviaciones 
creadas por la civilización en la libre expansión de los instintos. 


G. MARAÑÓN 


Toledo, marzo, 1932. 


PROLOGO ESPECIAL DEL AUTOR A LA TERCERA EDICION 


He escrito este prólogo, un tanto extenso, para la nueva edición de 
la vida sexual de los salvajes movido por la decepción que me ha causa- 
do este libro, no obstante la acogida extremadamente benévola y estimu- 
lante que ha tenido. El libro ha aparecido ya en cuatro idiomas, con 
ediciones distintas en Inglaterra y Estados Unidos; otras traducciones 
se hallan en preparación; los críticos han sido invariablemente benévo- 
los y amables, y, sin embargo, no estoy satisfecho Ningún autor, supon- 
go yo, se satisface nunca con que su libro no sea recibido con el mismo 
espíritu en que fuera dado, o comprendido como quisiera, y esto, natu- 
ralmente, es siempre culpa del propio autor. 

Me he sentido defraudado en la recepción hecha a mi libro porque 
yo deseaba se le considerase como un logro en la investigación directa ?, 
y en los métodos de exposición como un logro —o acaso un experimen- 
to— que debiera ser debatido, discutido, criticado, rechazado en parte, 
pero no ignorado. No obstante, hasta donde yo puedo juzgarlo, este 
empeño experimental y ambicioso no ha merecido la atención que yo 
deseaba se le prestara. 

Por eso quiero aprovechar esta oportunidad para explicar ese em- 
peño mío; para exponer, en suma, la significación del método funcional 
en la investigación directa y en la descripción sintética del material et- 
nográfico. 


El sexo como fuerza cultural 


Al publicar esta monografía mi objeto era demostrar el principio bá- 
sico del método funcional: deseaba mostrar cómo sólo una. síntesis de 
hechos referentes al sexo puede dar una idea cabal de lo que la vida 
sexual significa para un pueblo. Esto, por lo que a mí respecta. En cuan- 
to al público, sólo se ha detenido en los detalles sensacionales, maravi- 
llándose o riéndose de ellos, en tanto que la síntesis, la integración de 
detalles, la correlación de aspectos, el mecanismo funcional entero, en 
suma, era pasado por alto. 


1 En toda esta obra se ha traducido field work (literalmente “trabajo en el 
terreno”) por investigación directa, que nos parece su significado exacto. (Nota 
del Traductor.) 
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Me proponía dar un ejemplo concreto que mostrara cómo un tema 
semejante al del sexo-sólo puede tratarse dentro del marco institucio- 
nal y a través de sus manifestaciones en otros aspectos de la cultura. 
El amor, los contactos sexuales, el erotismo, combinados con la magia 
erótica y la mitología del amor, son sólo una parte del cortejo habitual 
entre los trobriandeses. El cortejo, a su vez, no es más que una fase, fase 
preparatoria, del matrimonio, y éste sólo un aspecto de la vida de fa- 
milia. La familia misma encuentra ramificaciones en el clan, en las rela- 
ciones entre parientes matrilineales y patriarcales; y todos estos tópi- 
cos, tan íntimamente unidos unos a otros, constituyen en realidad un 
gran sistema de parentesco, sistema que controla las relaciones sociales 
de los hombres de la tribu entre sí, domina su economía, satura su ma- 
gia y su mitología y penetra en su religión y hasta en sus producciones 
artísticas. 

Así, pues, partiendo del problema sexual hube de hacer una infor- 
mación completa sobre el sistema de parentesco y su función dentro de 
la cultura trobiandesa. Dejé a un lado o, mejor aún, indiqué sólo bre- 
vemente, el aspecto lingüístico de la cuestión —la nomenclatura de los 
parentescos fatídicos—, tema tan desatinado y excesivamente discutido, 
tan exagerado a menudo en las relaciones de investigaciones directas, que 
a veces se inclina uno a pensar si no será tan sólo una válvula de es- 
cape para la insania antropológica. He reservado este aspecto del pa- 
rentesco para tratarlo en tomo separado con la esperanza de poder 
administrar un purgante a la antropología social, mediante la ayuda de 
un exceso de documentación terminológica y de detalles lingüísticos. 

Sin embargo, el objeto principal de este libro era mostrar que, sea 
cual fuere el punto de observación, el problema sexual, la familia y el 
parentesco presentan una unidad orgánica imposible de romper. En cier- 
to modo he tenido la sensación de que la parte sintética o constructiva 
de mi libro no ha “hecho carrera”. Havelock Ellis vio la significación de 
mi argumento básico y la comentó en su Prólogo. Bertran Russell apre- 
ció cabalmente la importancia funcionąl de los hechos trobriandeses re- 
ferentes a la paternidad e hizo uso de ellos en su obra reveladora sobre 
El matrimonio y la moral. Un brillante escritor americano, Floyd Dell, 
emplea mi testimonio con clara comprensión de lo esenciál en su Amor 
en la Edad de la Máquina, libro que desearía leyese todo el mundo. Pero, 
aparentemente, la mayor parte de los lectores no se han enterado del 
objeto principal de mi libro. Lo que ha despertado el interés general han 
sido los detalles sensacionales: la evidente ignorancia de la paternidad 
fisiológica, la técnica del acto, sexual, ciertos aspectos de la magia eró- 
tica (asunto indiscutiblemente atrayente) y una o dos rarezas del lla- 
mado sistema matriarcal. 


La ignorancia de la paternidad y la dinámica social 
de una doctrina indígena 


La “ignorancia de la paternidad” parece ser el tema más popular de 
este libro. Y, a este respecto, lamento que muchos de los que lo han 
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comentado sobre la base de los materiales suministrados por mí, hayan 
equivocado dos extremos. Ante todo, los trobriandeses no adolecen de 
un achaque específico, de una ignorantia paternitatis.: Lo que en realidad 
encontramos en ellos es una actitud compleja ante los hechos de la ma- 
ternidad y la paternidad. En esta actitud entran ciertos elementos de 
conocimiento positivo, ciertas lagunas en la información embriológica. 
Estos ingredientes cognoscitivos se hallan envueltos además por creen- 
cias de naturaleza animista, e influenciados por los principios morales 
y legales de la comunidad y por las inclinaciones sentimentales del in- 
dividuo. 

El segundo extremo que deseo aclarar enfáticamente aquí es que en 
este libro no he enunciado opinión alguna sobre la “ignorancia original 
de la paternidad” en toda la humanidad primitiva, ni tampoco respecto 
al achaque de que pudieran adolecer a este respecto los trobriandeses; 
o sea, que lo que ellos creen es el resultado de la influencia directa del 
sistema matrilineal de organización social sobre sus conocimientos fisio- 
lógicos. Tal vez yo mismo haya contribuido a la confusión al suscribir 
en una publicación previa la idea de que los trobriandeses representaban 
el estado de “ignorancia original”. Con fecha tan temprana como 1916, 
en un artículo publicado en el Journal of the Royal Anthropological Ins- 
titute, hacía ya una exposición preliminar acerca de las creencias de 
los trobriandeses respecto a la reencarnación y al proceso de la procrea- 
ción. Todavía creo plausibles muchas de las cosas que entonces dije, 
pero, como investigador directo, hubiera formulado conjeturas absoluta- 
mente distintas a mis descripciones de hecho, y no cabe duda que 
entonces suscribí ciertos puntos de vista evolucionistas que ahora con- 
sidero desatinados, aunque irrecusables. 


Retractación de un evolucionista 


Creo que es ahora una buena oportunidad para confesar esto en 
forma de retractación. En 1916 defendí la tesis evolucionista de Sidney 
Hartland sobre la ignorancia universal de la paternidad en la huma- 
nidad primitiva. También traté de probar que los trobriandeses, como 
muchos otros pueblos de Nueva Guinea y de Australia Central, se halla- 
ban todavía bajo el imperio de esta ignorancia primitiva de la paternidad. 
En 1923, y también en 1927, reiteré “mi firme convicción de que la 
ignorancia de la paternidad es un rasgo original de la psicología primi- 
tiva, y, por tanto, en todas las especulaciones sobre el origen del matri- 
monio y la evolución de las costumbres sexuales, debemos tener presen- 
te esta ignorancia fundamental”*. Pero el lector del capítulo VII de 
este libro, aparecido en 1929, no encontrará manifestaciones semejantes 
sobre “orígenes o estados primitivos” y otros fundamentos del evolu- 
cionismo, y ni siquiera ecos de ellos. El hecho es que dejé de ser un 
radical del método evolucionista, y que hoy preferiría desaprobar cual- 


1 The Father in Primitive Psychology, pág. 93. Véase también “The Psycho- 
logy of Sex in Primitive Societies”, Psyche, oct. 1923. 
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quier especulación sobre los “orígenes” del matrimonio, o cosa pareci- 
da, a contribuir a ella aunque sólo fuese indirectamente. Así, pues, la 
total eliminación de toda actitud evolucionista o reconstructivista en 
este libro no es sólo la consecuencia de un gran puritanismo en el mé- 
todo, sino también del mantenimiento de la norma invariable que exige 
que en toda exposición la relación de los hechos permanezca limpia de 
cualquier opinión basada en simples conjeturas. Este cambio en mi manera 
de presentar el material, débese también al hecho de haberme desinte- 
resado cada vez más de los problemas relativos a los orígenes, mejor 
dicho, a los orígenes tal como los concebía yo al tratar de ellos en mis 
manifestaciones previas. En 1916, todavía me hallaba interesado en la 
cuestión: “Ese estado de ignorancia es simplemente ausencia de cono- 
cimiento, debida a insuficiencia de observación y deducción, o un fe- 
nómeno secundario provocado por un oscurecimiento del conocimiento 
primitivo por la superposición de ideas animistas”?. Este problema y los 
de su tipo han llegado a parecerme ahora insensatos. El estado original 
de todo conocimiento, de toda creencia o de toda ignorancia, no puede 
ser otro que el de una completa confusión. Mientras el pitecántropo se 
hacía hombre, carecía de lenguaje para expresar sus impresiones. En 
este caso, como en todos, la evolución fue crecimiento y diferenciación, 
graduales, de ideas, costumbres e instituciones. 


Profesión de fe de un anticuario embozado 


Todavía creo en la evolución, pero lo que me parece realmente no- 
table es, no cómo se ponen en marcha las cosas o cómo se siguen unas 
a otras, sino la relación de los elementos y factores que controlan el 
crecimiento de la cultura y de la organización social. En el caso pre- 
sente, quisiera inquirir cuáles fueron las fuerzas que contribuyeron al 
desarrollo del conocimiento embriológico o lo oscurecieron. Bajo qué 
circunstancias probables comenzó el hombre a enterarse de la paterni- 
dad fisiológica, y cuáles fueron' las constelaciones que colocaron este co- 
nocimiento en un plano de interés muy distante. Estas preguntas, por 
ahora, sólo pueden contestarse empíricamente mediante el estudio de 
los mecanismos que pueden observarse en las comunidades actuales de la 
Edad de Piedra. 

Si damos por sentado que las ideas de la procreación se hallan en 
relación invariable con el establecimiento del parentesco; si podemos 
demostrar que en las sociedades de tipo patriarcal se hace generalmen- 
te un mayor aprecio de la castidad femenina, dando con ello una opor- 
tunidad mayor para la correlación empírica entre el acto sexual y la gra- 
videz; si, además, admitimos que en las comunidades patriarcales la 
participación del padre en la procreación es más importante emocional- 
mente, habremos dado un gran paso para dilucidar el mecanismo del 
proceso que debieron seguir en su evolución las relaciones sexuales y el 
conocimiento, el matrimonio y el parentesco. Y conocer eso es la base 


1 “Baloma”, Journal of the Royal Anthropological Institute, 1916, pág. 413. 
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real sobre la que deben reposar todas nuestras especulaciones acerca 
del desarrollo de las instituciones domésticas. Tales especulaciones pue- 
den, y aun deben, a veces, ir más allá de las bases estrictamente em- 
píricas. Mientras sepamos que nos movemos en los dominios de las 
hipótesis, de las probabilidades, de las cosas imaginadas o que se in- 
tentan reconstruir, no hay mal alguno en entregarse a los arrebatos es- 
peculativos del anticuario. 


Mi indiferencia por el pasado no es, pues, una cuestión de tiempo 
verbal, por así decirlo; el pasado puede ser siempre sumamente atrac- 
tivo para el anticuario, y todo antropólogo es un anticuario, como, sin 
duda alguna, lo soy yo también. Mi indiferencia por ciertos tipos de evo- 
lucionismo es una cuestión de método. Mi deseo es que se reconstruya 
el pasado sobre las bases de un método científico preciso, y la ciencia 
nos enseña antes que nada que sólo podemos reconstruir cuando cono- 
cemos la regularidad de un proceso, cuando conocemos las leyes de 
crecimiento, desarrollo y correlación. Mientras ignoremos estas leyes y 
regularidades podremos entregarnos a arrebatos imaginativos, pero no a 
una reconstrucción científica. Así, pues, tras de establecer las leyes de 
un proceso, nos es lícito, dentro de ciertos límites, reconstruir el pasado. 


El encanto sentimental, el interés filosófico 
y el valor científico de la antropología 


Si tuviera que equilibrar sentimiento, imaginación y razón, obrando 
de un modo definitivamente romántico, es decir, permitiendo al senti- 
miento dominar mi imaginación, sería un anticuario de pura raza. Filo- 
sóficamente, o sea, dejando que la imaginación influencie mi razón, los 
hechos de la antropología me atraerán únicamente como los mejores 
medios para conocerme a mí mismo.XPero científicamente he de recono- 
cer que, a menos que usemos exclusivamente el método comparativo 
desde el punto de vista funcional, obteniendo mediante él las leyes de 
relación, de proceso cultural y de parentesco legal entre diversos aspec- 
tos de la civilización humana, construiremos inevitablemente en la arena 
todo nuestro vasto edificio de hipótesis reconstructivas o de reflexiones 
filosóficas. 

Cuvier fue capaz de reconstruir su monstruo antediluviano sobre la 
base de un huesecillo por la mera razón de conocer la relación del hueso 
con el resto del esqueleto. En la relación de un detalle-de estructura 
con el conjunto radican su significación y su virtud reconstructiva, y 
aislar en la ciencia de la cultura una costumbre que pertenece a cierto 
contexto, que es parte de él, cuya existencia real debe determinar toda 
la obra que se realice dentro de ese contexto, aislarla violentamente, ad- 
herirse a ella excesivamente con espíritu de coleccionista o “de cazador 
de curiosidades”, no conduce a parte alguna. Y en el aspecto cultural 
que estudiamos, en la doctrina de la identidad corporal como derivado 
de la procreación, sólo buscamos la significación de esa doctrina como 
una base de la descendencia matrilineal, como determinante del paren- 
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tesco entre padre e hijo, y como parte más o menos directa en muchos 
aspectos del parentesco. 

La investigación de los orígenes nos lleva al estudio de leyes de es- 
tructura, de leyes de proceso. Al retractarme de mi adhesión evolucio- 
nista al dogma de la “ignorancia primitiva”, no reniego por completo del 
evolucionismo. Sigo creyendo en la evolución, siguen interesándome los 
orígenes, el proceso de desarrollo; pero veo con claridad cada vez ma- 
yor que las respuestas a todas las preguntas del evolucionismo deben 
derivarse directamente del estudio empírico de los hechos e institucio- 
nes cuyo desarrollo pasado queremos reconstruir. 


La creencia trobriandesa de la reencarnación 


Volviendo a mis ideas actuales en relación con lo que en otro tiempo 
me interesara, he de retractarme en mi afirmación de que “si no pudié- 
ramos nunca justificarnos al hablar de ciertas condiciones 'primitivas' 
del entendimiento, la ignorancia en cuestión sería una de esas condi- 
ciones primitivas” ?. Me retracto de esta afirmación precisamente por no 
creer que estemos justificados nunca al hablar de “modos de ver pri- 
mitivos del hombre” o de cosa semejante, usando primitivo en el sen- 
tido absoluto de la palabra. Pero sostengo totalmente mi opinión de 
que “un estado similar de ignorancia al encontrado en las Trobriand 
prevalece entre gran número de papuemelanesios de Nueva Guinea” ?. 
También mantengo mi idea de que por la relajación en la conducta 
sexual, y su iniciación prematura en la vida, los indígenas de las Tro- 
briand se hallan en condiciones excesivamente desfavorables para toda 
observación empírica sobre embriología. 

En 1916 dije que, de hallarse en condiciones más favorables, proba- 
blemente habrían adquirido los trobriandeses un conocimiento mucho 
más claro respecto “a la gravidez que el que ahora tienen. “Dentro de 
esas condiciones favorables, probablemente hubieran descubierto la re- 
lación causal (entre copulación y embarazo), pues el entendimiento del 
indígena obra de acuerdo con las mismas reglas que el nuestro; su po- 
der de observación es agudo, siempre que esté interesado, y el concepto 
de causa y efecto no le es desconocido”. Aún sigo convencido de que 
no hay nada de extraordinario en el conocimiento incompleto que tie- 
nen los trobriandeses respecto a los hechos embriológicos. 


Ignorancia de los trobriandeses respecto a la relatividad 


Permítaseme justificar brevemente esta convicción teorética. Se me 
antoja un tanto contradictorio el mostrarse sorprendido por el conoci- 
miento imperfecto de los trobriandeses respecto al proceso de la fecun- 
dación sexual, cuando nos damos por perfectamente satisfechos ante su 
carencia de un conocimiento cabal sobre el proceso de la nutrición, o 


1 “Baloma”, pág. 418. 
2 Op. cit., pág. 414. 
3 Op. cit., págs. 417, 418. 
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metabolismo, sobre las causas de la enfermedad y la salud, o cualquier 
otro asunto de historia natural, materias todas de las que no tienen, ni 
pueden tener, un conocimiento exacto. Nuestros indígenas, en efecto, no 
saben gran cosa de la teoría de la relatividad de Einstein, ni de las leyes 
newtonianas del movimiento, ni de los sistemas de Copérnico y Kepler. 
Sus conocimientos en astronomía y física son limitados, sus ideas acerca 
de la anatomía y la fisiología informes. En botánica y geología no po- 
demos esperar que nos revelen observaciones válidas. ¿Por qué, pues, 
pedirles ideas completas y precisas de embriología? Mucho más increí- 
ble sería que los indígenas “conociesen la relación entre el acto sexual 
y el embarazo”, como hemos oído decir a menudo de una a otra tribu. 
En este sentido, el verbo “conocer” no puede significar “posesión de un 
conocimiento exacto”, sino que ha de cobijar una gran mezcla de ele- 
mentos de conocimiento e ignorancia. 

Todo lector de espíritu abierto puede ver en los capítulos principa- 
les de este libro que los indígenas poseen un conocimiento, incompleto 
ciertamente, de la relación que existe entre la cópula y la gravidez. Pero 
sus arraigados principios matrilineales hacen del reconocimiento de la 
paternidad una cuestión remota para ellos, y la versión sobrenatural de 
las causas-del parto ejerce la fuerza mayor sobre su imaginación y la 
más grande influencia en su vida institucional. 


La función social de las ideas de procreación 


En este libro he expresado la teoría indígena de la identidad corporal 
y espiritual derivada de la procreación. He mostrado cómo la pobre co- 
secha de datos físicos y fisiológicos está oscurecida por creencias mito- 
lógicas concernientes a la reencarnación de los espíritus, creencias que, 
a su vez, se hallan encerradas en la totalidad de su sistema animista. 
Mi obra es una respuesta a estas preguntas: ¿Cuál es la realidad actual 
de los conocimientos, creencias, ignorancias, actitudes institucionales de 
los trobriandeses con respecto a la materridad y los fundamentos fisio- 
lógicos y espirituales del parentesco? Incidentalmente, mi obra es una 
oposición metodológica a futuros trabajos de investigación directa. Cons- 
tituye, en cierto modo, una exigencia de nc hacer en el futuro, con un 
lenguaje superficial y grosero, afirmaciones ni negaciones acerca de la 
“ignorancia” o el “conocimiento” nativos, sino, por el contrario, des- 
cripciones completas y concretas de lo que el indígena sabe, de cómo 
lo interpreta y de cómo está todo ello relacionado con su conducta y sus 
instituciones. 

No hay, pues, nada de milagroso o siquiera de inesperado en la con- 
figuración de las creencias, conducta moral, conocimiento embriológico 
O instituciones sociales en relación con la paternidad entre los trobrian- 
deses. Podríamos mostrarnos incrédulos si nos dijesen que íbamos a en- 
contrar en elios conocimiento perfecto o ignorancia absoluta. Pero esto 
es precisamente lo que no encontraremos en los trobriandeses. El buscar 
la justificación absoluta del blanco y el negro me ha parecido siempre 
fútil. El método funcional insiste en la complejidad de los hechos fisio- 
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lógicos: en la concatenación de elementos diversos y, a menudo, apa- 
rentemente contradictorios dentro de una creencia o convicción; en la 
labor dinámica de tal convicción dentro del sistema social, y en la ex- 
presión de las actitudes sociales y de las creencias en la conducta típica 


y tradicional. E 

Así, pues, el método funcional no conduce simplemente al teórico 
a una recomposición de hechos, sino que, sobre todo, le descubre nue- 
vas formas de observación. De esta suerte, se nos aparece como una 
teoría que, habiendo nacido de la investigación directa, vuelve a ella en 
cuanto entra en acción. 

Como hemos visto, el método funcional pone su interés en las rela- 
ciones existentes entre costumbres, instituciones y aspectos culturales 
aislados. Todos los vínculos que unen las fuerzas sociales y morales, las 
creencias dogmáticas, los actos rituales, nc pueden reconstruirse desde 
el sillón hogareño: hay que descubrirlos estudiando las formas en que 
una comunidad indígena vive sus creencias y practica o no su moral y 
sus leyes. 


La escuela funcional 


He hablado del método funcional como si se tratara de una escuela 
antropológica establecida de antiguo. Permítaseme confesarlo de una vez: 
el pomposo título de Escuela Funcional de Antropología ha sido dado 
por mí mismo, sobre mí mismo en cierto modo, y en gran parte fuera de 
mi propio sentido de la irresponsabilidad. La pretensión de ser, o quizá 
de que debiera ser, una nueva escuela basada en una concepción nueva 
de la cultura y de que esta escuela fuese llamada “funcional”, se expresó 
primeramente en el artículo “Antropología” de la 13.* edición de la En- 
ciclopedia Británica (1926). Entre las diversas tendencias de la antropolo- 
gía moderna, ya reclamé un sitio especial para el “Análisis funcional de la 
cultura”. Y brevemente definí este método con las siguientes palabras: 
“Esta clase de teoría aspira a explicar las realidades antropológicas en 
todos sus niveles de desarrollo por su función, por la parte que juegan 
dentro del sistema integral de cultura, por la manera como se hallan 
relacionadas unas con otras dentro del sistema y por la forma en que 
este sistema se halla vinculado al contorno físico. Ello exige reconocer 
la naturaleza de la cultura más bien que la reconstrucción conjetural de 


”1 


su evolución o de acontecimientos históricos pasados” *. 

Me hallaba entonces firmemente convencido de que hablaba de un 
movimiento nuevo, de vigorosa: existencia, y del que, en cierto modo, 
me erigía a mí mismo en jefe, en estado mayor y en consejo secreto 
de un ejército que aún no existía. Lo único que puedo alegar en discul- 
pa de este autonombramiento es que no fue hecho sin cierto humorismo. 


1 Este artículo fue reimpreso en la 14.* edición de la Enciclopedia Británica, 
bajo el título “Antropología Social”. 
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“Oh, 1 am the cook and the captain bold, 
And the mate of the Nancy brig: 

And the bo'sun tight 

And the midship mite 

And the crew of the captain's gig...” *. 


(...y, como muchos de mis colegas lo han sugerido, por la misma razón...). 


_Pero la Escuela Funcional había adquirido estabilidad. Ahora se ad- 
mite generalmente que era necesaria. Yo mismo, desde el comienzo de 
mi labor de antropólogo, advertí que era ya hora de apresurar su exis- 
tencia, de consolidar y definir una tendencia que, siendo tan antigua 
como la que más en todos los estudios de la cultura y la sociedad huma- 
nas, había ido ayanzando gradualmente; una tendencia que demandaba 
imperativamente su reconocimiento explícito y su reorganización. La ra- 
zón para esta necesidad de una rápida cristalización de principios se 
halla en el hecho de que se están haciendo trabajos especializados y cien- 
tíficos de investigación directa entre los pueblos primitivos con el fin de 
ganar tiempo, y este trabajo deberá realizarse dentro de pocas décadas 
o no lo será ya nunca. Ahora, los modernos especialistas en investiga- 
ción directa tienen que proceder con inmediata cautela, pues para hacer 
un trabajo efectivo dentro del corto espacio de tiempo de que disponen 
tienen que desarrollar métodos, principios y teorías diferentes de todos los 
que durante tanto tiempo satisficieron al aficionado y al antiguo via- 
jero, cazador de curiosidades. La rápida compilación de documentos ve- 
rídicos y fundamentales, la posibilidad de obtener durante una perma- 
nencia necesariamente muy corta una información correcta y fidedigna 


AS de las fuentes nativas, requieren un aprendizaje teórico es- 
pecial. 


El método funcional como teoría de la investigación directa 


La moderna investigación directa necesita, sin embargo, una teoría 
de naturaleza puramente empírica, una teoría que no vaya "más allá de 
la evidencia inductiva, pero que suministre una clara comprensión de 
cómo trabaja la cultura humana en sus formas primitivas. El investiga- 
dor se halla expuesto a equivocaciones e incluso a ordenar su material 
dentro de una perspectiva errónea si se ercuentra bajo la influencia de 
un prolijo reconstructivismo o de doctrinas evolucionistas. 

El investigador científico debe estudiar la cultura de la tribu en su 
propio idioma y dentro de su propio ambiente. La labor comparativa 
y las especulaciones reconstructivas que pueda hacer sobre su material 
debe ejecutarlas más tarde en su gabinete. Las observaciones sobre la 
realidad existente, sobre la forma en que esta realidad obra y sobre lo 
que ella significa para los indígenas —la realidad total de la cultura y 


z : 

¡Oh, yo soy el cocinero y el intrépido capi —- i el 
pitán, Yo soy el pil 

bergantín Nancy: — Y el severo contramaestre, — Y el Me lila, 


` — Y la tripulación toda del bote del capitán... 


MALINOWSKI.—3 


— 


34 LA VIDA SEXUAL DE LOS SALVAJES 


de su acción libre—, debe ser captada y relatada por el investigador so- 
bre el terreno mismo de su investigación. Nadie es capaz de realizar 
esto después de partir de la tribu observada. 

Y aquí debemos anotar un punto muy importante: mientras no haya 
una teoría en el verdadero sentido empirico, es decir, una teoría que 
sirva de guía y orientación al observador, no puede hacerse una inves- 
tigación directa efectiva, pues las teorías conjeturales y reconstructivis- 
tas tienen una influencia nociva directa sobre la investigación. El teórico 
reconstructivista, como el evolucionista y el difusionista, se conduce ante 
cada elemento de cultura como un extraño ante el contexto en que tal 
elemento se halla. El evolucionista se interesa principalmente ante los 
hechos que se le antojan supervivencias de una época pasada, en tanto 
que el difusionista ve ante todo una transferencia mecánica importada 
de otra región geográfica. El uno traslada los hechos a un tiempo pasa- 
do, el otro a un espacio distante. Pero ambos trasladan los hechos lejos 
del contorno real en que viven. De esta suerte, todos los elementos de 
cultura, la idea, la costumbre, la forma de organización, la palabra, tienen 
que salir de su contexto y fijarse en cualquier esquema imaginario. 


De cómo el descubrimiento del “matrimonio de grupo” 
sigue a su invención 


Este aislar hechos o “rasgos” sueltos, esta disección de la cultura, es 
lo que hace peligrosa la actitud reconstructiva en la investigación direc- 


ta. Así, por ejemplo, tomemos un pasatiempo teorético, aparentemente ` 


inocente: las especulaciones acerca de los “orígenes del matrimonio”. 
Una escuela, muy poderosa ciertamente, cree en el matrimonio de grupo, 
es decir, en un estado social en el que, desconociéndose el matrimonio 
individual, en vez de esta condición humana se llegaba a la unión sexual 
en el matrimonio de grupo; algo muy inmoral, terriblemente lujurioso, 
tan increíble en realidad que nunca ha sido definido claramente. ¿Po- 
déis imaginaros a Morgan, el respetable puritano de Nueva Inglaterra, 
detallando su propia famosa hipótesis del “matrimonio de grupo” y ex- 
plicando cómo se efectuaba en realidad? La verdad es que Morgan no 
definió ni analizó nunca sus categorías fundamentales de la organización 
primitiva: “promiscuidad”, “matrimonio de grupo”, “familia consanguí- 
nea”, etc. Quizá fuera esto excusable e indudablemente comprensible en 
un hombre de su moralidad y carente de instrucción sociológica. El 
fue un explorador, un gran explorador por muchos aspectos, pero no un 
estudioso experimentado de la sociedad humana. Lo que es en verdad 
sorprendente para el sociólogo moderno es que ninguno de los muchos 
que le siguen ejerciten su imaginación creadora en grado suficiente 
como para darnos una visión y una definición claras de esas modalida- 
des imaginarias del matrimonio humano. 

Pero fueron postuladas y afirmadas y se convirtieron en una obse- 
sión para los aficionados a la investigación directa y para los estudiantes 
teóricos. 

“Numerosos ejemplos” de “matrimonio de grupo” fueron establecidos 
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en todo el mundo y trajeron triunfalmente a Morgan a su pedestal pu- 
ritano. Así tenemos el famoso pirrauru, institución de la Australia Cen- 
tral, enmarcado dentro de una “forma del matrimonio de grupo”. Esto 
fue hecho por separación forzosa del pirrauru de su contexto, dejando 
sin investigar en lo más mínimo sus aspectos no sexuales y exagerando 
su lado sexual. Por identificar el especial eufemismo puritano de rela- 
ciones sexuales con el de relaciones maritales, el pirrauru quedó ads- 
crito a “una forma existente en la actualidad del matrimonio de gru- 
po”. En realidad, el pirrauru no es un matrimonio ni un grupo familiar, 
sino una forma de seriatim cicisbeism (v. mi obra Family among the 
Australian aborigines, capítulo V, 1913). Y todo esto acontece porque los 
autores que lo han descrito buscaban “vestigios del matrimonio de grupo” 
y no estaban interesados en la descripción total de las instituciones de 
trabajo como en realidad existían y funcionaban dentro de un concreto 
y complejo contexto sociológico. En la Australia Central existe el ma- 
trimonio individual, que es el verdadero matrimonio. La pregunta que 
debieran contestar nuestros observadores de primera mano es la siguien- 
te: “¿Cuál es la relación existente entre la institución pirrauru y el 
matrimonio, y qué servicios reales se prestan entre sí los compañeros 
del pirrauru, que no sea el mutuo y ocasional goce sexual?” Un análisis 
semejante nos mostraría que, en tanto que en la Australia Central el 
matrimonio es una institución doméstica, ceremonial, legal, religiosa y 
procreativa, el pirrauru sólo es un parentesco sexual legalizado. 


El tránsito de los ritos de pasaje 


Otra etiqueta típicamente peligrosa es la de ritos de pasaje. Valiosa 
como lo fue la contribución de M. Van Gennep, era sólo un esquema 
formal no basado en el verdadero análisis funcional de los diversos ri- 
tos, informes en conjunto a Causa de su misma semejanza formal. La 
esencia de una iniciación ceremonial yace en su significación sociológi- 
ca, educacional y religiosa. Los análisis de las sociedades secretas y de 
las iniciaciones ceremoniales hechos por Schurtz, Cunow y Hutton Web- 
ster se llevaron a cabo con un espíritu más acentuadamente funcional, 
y son, por tanto, más útiles que las clasificaciones formales que respon- 
den a los diversos subtítulos de ritos de pasaje. Con todo, innumerables 
investigadores han sufrido la atracción de la ingeniosa rotulación y ma- 
teriales tan buenos como los de Rattray a Junod han quedado viciados 
por el formulismo de sus principios. 

“Sistemas clasificadores de parentesco”, derecho materno y derecho 
paterno, organización dual, sistema de clan, mitología solar o lunar, 
son simples rótulos manufacturados por teóricos de gabinete que nunca 
vieron la animada realidad de la vida de las tribus indígenas, y que ten- 
dieron siempre a reducir la realidad cultura! a fórmulas abstractas y ais- 
ladas. Muchos investigadores de afición, fascinados por la enunciación 
sonora, hipnotizados por la creencia de que para ser hombre de ciencia 
es menester ver más allá de la punta de la nariz, usan estas titulaciones 
de una manera frecuentemente ridícula, inadecuada e ingenua. 
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El sexo no lo es todo 


He hablado del sexo por ser este el tema capital de la presente obra. 
Cualquier: otro tema nos conduciría a las mismas conclusiones y yo po- 
dría ejemplarizar el principio sintético de la Escuela Funcional en los 
problemas de la nutrición, en las ocupaciones económicas, en las creen- 
cias religiosas y mágicas o en cualquier otro asunto antropológico. Al 
tomar la nutrición como ejemplo, vemos que el alimento es en toda so- 
ciedad primitiva —como en toda sociedad civilizada, naturalmente— un 
centro de reunión social, una base del sistema de evaluación y el núcleo 
de actos rituales y creencias religiosas. Bástenos recordar que el rito 
central de nuestra propia religión es un acto nutritivo. 

Todo lo que al alimento se refiere debiera estudiarse de una manera 
sintética, analizando la integración del grupo social, de los sistemas de 
evaluación y del ritualismo en torno de esta principal necesidad bioló- 
gica e interés mental del hombre. Ninguna cultura puede comprenderse 
a menos que todas sus instituciones nutricias sean estudiadas en rela- 
ción directa con la preparación y consumo de los alimentos, con la 
búsqueda de éstos y con su distribución y almacenaje. Una de las más 
notables paradojas de la ciencia social es el que, mientras toda una es- 
cuela de economía metafísica subrayaba la importancia de los intereses 
materiales —que en último término son siempre intereses de nutrición—, 
dentro del dogma de la determinación materialista de todo proceso his- 
tórico, ni la antropología ni ninguna otra rama especial de la ciencia 
social hayan puesto su atención devota en esta cuestión de la alimenta- 
ción. Los fundamentos antropológicos del marxismo o del antimarxismo 
están todavía por sentar. 

Por otra parte, en tanto que el sexo ha sido y es discutido ad nau- 
seam, en tanto qúe la escuela psicoanalítica lo va reduciendo todo al 
impulso sexual, nadie, que yo sepa al menos, ha pensado en dedicar la 
misma cantidad de atención y, de énfasis a su interés gemelo, el alimen- 
to, la nutrición, la otra necesidad del organismo humano no menos fun- 
damental que la procreación. Claro está que la nutrición ha sido estu- 
diada por biólogos, higienistas y médicos; pero, por una parte, estudiar 
la fisiología de la nutrición fuera de su contenido cultural constituye una 
gran pérdida para ambos aspectos del asunto, y, por otra parte, toda la 
ciencia de la cultura será estéril mientras la segunda gran base de la so- 
ciedad humana, la búsqueda del alimento, no haya ocupado toda la aten- 
ción de los antropólogos. 

La escuela funcional, que en' última instancia aspira a relacionar to- 
dos los fenómenos culturales con las necesidades esenciales del orga- 
nismo humano, está llamada a remediar este mal. Como un hecho posi- 
tivo, el doctor A. I. Richards, con su obra Food in Savage Society, que 
trata de la sociología de la nutrición, ha dado una importante contribu- 
ción a este asunto. Es de esperar que su huella sea seguida por otros 
componentes de esta escuela. i 
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El estudio de la economía primitiva 


Pero la escuela funcional no gira solo en torno del sexo o de la - 
nutrición o de ambos aspectos a la vez. Acaso lo que ante todo reconoce 
el método funcional es que la satisfacción de las necesidades biológicas 
implica y desarrolla un sistema de necesidades derivadas. El hombre que 
vive bajo condiciones de cultura obtiene su pan indirectamente a través 
de la cooperación y el intercambio. Tiene que procurárselo mediante 
una complicada serie de gestiones económicas. La cultura, pues, crea 
nuevas exigencias, exigencias de instrumentos, armas y medios de trans- 
porte, de cooperación social de instituciones que garanticen el trabajo 
ordinario y legal de los grupos humanos y permitan el establecimiento 
de la cooperación organizada. 

Así, pues, la función de muchos aspectos de la cultura humana no 
es la satisfacción directa de las necesidades alimentarias o sexuales, sino 
más bien la satisfacción de lo que pudiéramos llamar necesidades ins- 
trumentales, es decir, necesidad de útiles, de medios para lograr un 
objetivo, siendo este fin el bienestar biológico del individuo, la prolon- 
gación de la especie y también el desarrollo espiritual de la personalidad 
y el establecimiento del toma y daca en la cooperación social. Las ne- 
cesidades instrumentales, siendo el cuerpo de la organización social, im- 
plican a su vez otras exigencias. La producción total está basada en el 
conocimiento, en tanto que la organización social se halla fundamentada 
en la moral, la religión y la magia. Tenemos, sin embargo, necesidades 
culturales de un grado todavía mayor de derivación, a las que quisiera 
dar el nombre de necesidades integrales. 

En la discusión de la organización económica de los pueblos primi- 
tivos, han sido presentados ya algunos trabajos preparatorios hechos por 
economistas y antropólogos que tendían a enfocar la cuestión bajo el 
aspecto instrumental de la cultura. Las preconcepciones extraordinarias, 
tales como la de la simplicidad de la organización económica primitiva, 
han llevado a las últimas teorías de las cuatro o cinco etapas del des- 
arrollo económico. El único problema conocido por la antropología pri- 
mitiva y por la economía comparada era el de la sucesión de las ocu- 
paciones periódicas. ¿Precedió la caza a la vida pastoral, o apareció 
antes la agricultura? ¿El laboreo de la tierra fue inventado por hombres, 
por mujeres o por sacerdotes? Estas y otras semejantes fueron las cues- 
tiones discutidas por Listz, Schmoller, Wagner y así mismo por Han 
y Max Schmidt. 

Cierta excesiva simplificación del problema domina aún la tentativa 
de exploración de Karl Biicher, en la que comienzan realmente las dis- 
cusiones modernas sobre la economía primitiva. El libro del doctor 
R. W. Firth, sobre The Primitive Economics of the Maori, es quizá la 
primera monografía completa que estudia la economía primitiva desde 
el punto de vista funcional. Y un análisis de este libro —que une las 
actividades mágicas y económicas, los intereses estéticos y los incentivos 
para el trabajo, los valores económicos y las ideas religiosas—, un aná- 
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lisis de los argumentos del doctor Firth nos mostraría, tan bien como 
pudiera hacerlo la presente obra, lo que el método funcional significa 
realmente. Al escribir=mi libro Argonauts of the Western Pacific, pude 
ver también cómo el estudio de una institución económica nos fuerza 
inevitablemente a colocarla dentro del contexto general de la economía 
de la tribu y a descubrir sus relaciones con otros aspectos sociales de la 
comunidad. La definición verdadera de una institución tal como la del 
comercio entre tribus alrededor de la Nueva Guinea Oriental, no la da 
en realidad esta o aquella actividad, sino el establecimiento de relaciones 
entre magia, mitología, organización social, intereses puramente comer- 
ciales y un sistema de valores —mitad ceremonial, mitad estético— 
levantado en torno de objetos cuya función primaria era el adorno, pero 
que pronto se convierten en simples repuestos de un principio tradicional 
y competitivo de estimación. 

Deseo indicar aquí brevemente que la teoría funcional no es sólo 
el resumen de las funciones que debe tener una función, sino que nos 
lleva a un análisis de la naturaleza de la cultura y de los procesos cultu- 
rales. Habiendo dado ya un esquema preliminar de esta teoría funcional 
de la cultura (véase artículo “Culture” en American Encyclopoedia 
of the Social Sciences, editada por Edwin Seligman y Alvin Johnson), 
me bastará ahora con referirme a él, indicando aquí únicamente la am- 
plitud y alcance de los modernos trabajos antropológicos que responden 
a la pauta funcional. 

- Volviendo, no obstante, al presente libro, permítaseme una vez más 
ilustrar con otro ejemplo el punto que señalé al principio, a saber: que 
las pequeñas curiosidades o hechos reprimidos al ser aislados y discu- 
tidos tienen de por sí escasa significación y que su significación real 
sólo comenzará a hacerse patente cuando se les coloque dentro de su 
contexto institucional. 


r 


El aspecto anticuario de la cultura 


Tomaré aquel aspecto de la cultura primitiva que suele considerarse 
como si viviese una existencia independiente, aislado de las preocupa- 
ciones de la actualidad, fútil e inútil —excepto, acaso, como forma de 
pasatiempo o diversión estimulante—. Me refiero al folklore, al conjun- 
to de historias, leyendas y mitos relatados por una tribu. La opinión 
general es la de que los mitos son un simple capricho intelectual, una 
especie de “palabras cruzadas” del hombre primitivo. El folklore, nos 
dicen, es “el primer ensayo para ejercitar la razón, la imaginación y la 
memoria...”. Los mitos son narraciones que, no obstante ser maravillo- 
sas e inverosímiles para nosotros, son expuestas, sin embargo, con ab- 
soluta buena fe, ya que el narrador cree en ellas o pretende explicar por 
medio de algo concreto e inteligible una idea abstracta o una concep- 
ción vaga y dificultosa, tal como Creación, Muerte, distinción de razas 
o especies animales, las ocupaciones diferentes de hombres y mujeres, 
los orígenes de ritos y costumbres o de sorprendentes objetos naturales 
o monumentos prehistóricos, el significado de los nombres de personas 
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o lugares. Tales narraciones se describen a veces como etiológicas por- 
que su propósito es explicar por qué existe o sucede tal cosa.” (Los sub- 
rayados son míos.) Tomándolo de la última edición de Notes and Que- 
ries?, he citado aquí un resumen escrito, en colaboración con C. S. Bur- 
ne, por una de nuestras más grandes autoridades, el profesor J. L. My- 
res, el autor más competente para resumir los puntos de vista de la 
actual antropología clásica. 

Y, sin embargo, este resumen no puede ser aceptado a pesar de sus 
puntos de vista funcionales; y el funcionalista es el único llamado a 
juzgar esto por referirse ese resumen a la función del mito. Hemos leído 
en lo citado expresiones tales como “explicaciones”, “ideas abstractas”, 
la relación del mito con “dificultosas y vagas concepciones”. La mitología 
constituiría entonces una forma primitiva de la ciencia. Sería, en efecto, 
una ciencia incompleta o falseada, porque en tanto que nuestra propia 
ciencia es una parte integral de la cultura moderna, la base de nuestra 
tecnología, la fuente de nuestra filosofía, incluso de nuestra inspiración 
religiosa, la mitología o ciencia primitiva, tendría necesariamente que 
continuar siendo inútil y permanecer desconectada de la economía pri- 
mitiva o del Weltanschauung? pragmático, por la sencillísima razón de 
no ser la mitología conocimiento, sino imaginación. Así, pues, de acuer- 
do con los antropólogos modernos, la función del folklore sería proveer 
al hombre primitivo de un sistema imaginativo inútil y completamente 
reprimido de urdir explicaciones científicas. 

¿Es esta una definición funcional aceptable del mito? Ciertamente, 
no. El investigador funcionalista encuentra que los mitos no son na- 
rrados nunca como respuesta a las preguntas de “¿por qué?” o de “¿por 
qué razón?”. Tampoco son usados como ejercicios de inteligencia, ima- 
ginación o memoria. En primer lugar, no son simples narraciones, ocio- 
samente dichas. Los mitos son decretados para el indígena en ritos, en 
ceremonias públicas, en representaciones dramáticas. Su tradición sagra- 
da vive para él en sus actos sacramentales, en sus acciones mágicas, en 
su orden social y en su concepto moral. No es de naturaleza ficticia como 
la que cultivamos en nuestras novelas y películas, y hasta en nuestro 
propio drama. No es una doctrina científica como la que aplicamos ac- 
tualmente en teoría y llevamos a la práctica. Es para el indígena una 
realidad viva de lo que cree sucedió en los tiempos primitivos, y una 
realidad que crea un orden social, moral y físico. 4 

Acaso pueda parecer esto un simple resumen modificado de la cita 
anterior. Pero hay una diferencia fundamental entre explicar —tal como 
lo haría un profesor de ciencias— y sostener una regla sagrada —tal 
como un profesor de religión moderno que “explica” la doctrina del pe- 
cado original por referencia al mito bíblico de Adán y Eva—. Confundir 
la causalidad mitológica, que es esencialmente dogmática, religiosa y mís- 
tica, con la causalidad científica, es un error epistemológico y lógico que 
ha viciado, sin embargo, la mayor parte de los estudios sobre mitología. 


1 Notes and Queries on Anthropology, 4.* ed., 1912, pág. 210. 
2 Concepción del mundo. (N. del T.) 
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El carácter funcional del mito 


Echemos una ojeada a los mitos de la Australia Central. ¿Son sim- 
ples cuentos para los nativos? Los mitos son mimados en danzas, de- 
cretados y representados ritualmente en la iniciación y durante las cere- 
monias de Intichiuma. Este restablecimiento de lo mitológico influye 
en la lluvia, en el viento y en el crecimiento de las plantas. Los mitos 
constituyen la carta constitucional del orden totémico, de los derechos 
locales, de las reglas de descendencia, herencia y parentesco sexual. Son 
la base de la técnica mágica y la garantía de la efectividad mágica. In- 
directamente influyen también en la economía de la tribu. Pero, en todo 
esto, el mito no tiene función de ciencia real, sino de carta constitucional 
del orden moral y social, de precedente sobre el cual debe construirse la 
vida moderna si quiere ser buena y efectiva. 

Exactamente lo mismo se aplica a las leyendas de los polinesios con 
su larga genealogía, que forma la base del orden aristocrático de su so- 
ciedad; a la mitología del Africa occidental o de la América del Norte, 
o, para el caso, a nuestro propio mito de Adán y Eva y el Paraíso. Los 
mitos del Antiguo Testamento son la base de nuestras doctrinas de la 
responsabilidad moral y del pecado original, de nuestro orden patriarcal 
de parentesco y de muchas de nuestras ideas sobre los deberes sociales 
y la conducta personal; son las bases de nuestros puntos de vista cris- 
tianos acerca de la humana naturaleza y de la relación entre el hombre 
y Dios. Las historias del Nuevo Testamento son, además, para los cató- 
licos romanos, la verdadera espina dorsal de su rito principal, la santa 
misa. Cuando una nueva religión es fundada por un Joseph Smith o una 
Mrs. Eddy, por un Stalin o un Mussolini, tiene que ser creado, revivido 
o reinterpretado algún mito especial a fin de dar una validez sobrenatu- 
ral a la nueva religión. ¿Podríamos considerar tal o cual mito moderno 
como equivalente en cierto modo a la ciencia? Ciertamente que no. Pero 
si nuestros mitos no son ciencia, ¿por qué pretendemos que lo sean 
aquellos mitos primitivos? Puesto que la función de unos y otros es 
igual, su naturaleza es idéntica y deben ser estudiados por los antropó- 
logos desde el mismo punto de vista. > 


El mito del incesto en las Trobriand 


Pero permítasenos volver una vez más a la presente obra. Tenemos 
un mito patético y dramático del incesto primitivo que se halla en la 
raíz misma del folklore trobriandés y que está profundamente relaciona- 
do con su organización social, sobre todo con el poderoso tabú que pesa 
sobre las relaciones entre hermano y hermana. ¿Explica algo este mito? 
¿Acaso el incesto? Pero el incesto está rigurosamente prohibido; el in- 
cesto es un acontecimiento casi increíble, cuya posible realización nunca 
querrían admitir. Los indígenas no pueden relatar historias para explicar 
cosas inverosímiles para ellos. 
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El mito contiene una lección moral: la muerte de los dos amantes 
incestuosos es un precedente y un ejemplo; pero una lección moral no 
es una explicación. Tampoco contiene el mito ejercicios de imaginación; 
semejantes ejercicios, derivados del incesto, serían realmente repugnan- 
tes para el indígena; ni tampoco de memoria, pues cuando el incesto 
ocurre se esfuerzan por olvidarlo. El lector verá en este libro que la 
función del mito de Kumilabwaga es formular la carta constitucional de 
la magia erótica, mostrar cómo a través del poder del hechizo y del rito 
puede quebrantarse hasta la misma fuerte repulsión que el incesto pro- 
voca. También contiene el mito una excusa potencial para las transgre- 
siones de las leyes del incesto y la exogamia, tal como a veces se pre- 
sentan, y sanciona las fuerzas que a ciertas comunidades proporciona la 
exclusividad de las prácticas mágicas. : 

Pero ¿cuál es el resultado claro y práctico de nuestra reformulación 
funcional de la mitología? Una vez más vemos aquí que no es una simple 
afirmación verbal. En tanto que la antigua concepción del mito alentó 
al investigador a no hacer otra cosa que anotar leyendas y tratar de ave- 
riguar lo que “explicaban”, el funcionalista se halla ante una más penosa 
tarea. Tiene que estudiar el mito en su personificación más concreta. 
¿Hay ciertas leyendas establecidas ritualmente, hay otras constantemen- 
te relacionadas con discusiones de reglas sociales y morales, y hay, ade- 
más, otras narraciones invariablemente en ciertas discusiones? Todos 
estos problemas solo pueden estudiarse dentro del tipo más difícil de 
investigación directa, que consiste en vivir la vida indígena al lado mis- 
mo de los nativos, en seguir a estos en todas sus ocupaciones y activi- 
dades, y no tomando notas simplemente ni haciendo exposiciones sobre 
el papel. La relación entre mito y magia, por ejemplo, puede aprenderse 
mejor viendo los ritos mágicos establecidos La función del mito en 
cuestión, el mito del amor y de la magia erótica, fui capaz de compren- 
derla principalmente por haber oído los ecos de sucesos dramáticos, por 
haber seguido a los charlatanes de la aldea y estar atento a lo que en 
la realidad ocurría en los poblados. El mito Iwa y Kumilabwaga alienta 
en las formas de cortejar y amar de los trobriandeses; en las relaciones 
entre hermano y hermana y entre aquellos que están admitidos como 
consortes; también en las rivalidades entre la comunidad de Iwa y de 
Kumilabwaga. 

Hemos mostrado, pues, que aquel aspecto que pudiéramos llamar 
“aspecto anticuario” de la cultura primitiva aparece vivo, activo, diná- 
mico en cuanto lo estudiamos en relación con el contexto total de la 
vida de la tribu, y no simplemente como una serie de leyendas recogidas 
por el etnógrafo en su cuaderno de notas. 


La función de la cultura material 


Podemos confiar en que los demás aspectos de la cultura estén tam- 
bién imbuidos de su función, es decir, capacitados para entrar en acción, 
para satisfacer las necesidades, para estar en relación recíproca con los 
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menesteres humanos. El investigador directo ve en sus observaciones 
todos los instrumentos empleados constantemente. En su estudio de la 
cultura material, no obstante, se aparta rápidamente de la visión de 
ejemplares de museo arreglados en series comparativas o difusionistas. 
Acaba por impresionarle el hecho de que en el uso manual de un objeto 
material es donde encuentra su significado esencial el indígena. Encuen- 
tra también que en el uso manual de un arma, de una herramienta, de 
una Chuchería mágica o de una imagen religiosa se oculta impercepti- 
blemente lo que pudiéramos llamar el uso mental o espiritual de ese 
utensilio; es decir, que los objetos materiales están profundamente en- 
cajados en las creencias, en las actitudes usuales y en las formas de 
organización social de una tribu. 

Tomemos además objetos de un carácter sociológico más directo, 
tales como viviendas, medios de locomoción, lugares de culto mágico 
o religioso, disposiciones para asambleas públicas, esquemas de agrupa- 
ciones humanas —el investigador que desee extraer la significación total 
fuera de la materia física, fuera de la apariencia exterior de su tribu, es 
impelido cada vez más al estudio de la función—. Aquí entiendo por 
función la forma en que una vivienda, una canoa, un lugar de ceremo- 
nias se halla en relación recíproca con las necesidades corporales y es- 
pirituales de los hombres de la tribu. En la cultura material, por tanto, 
el simple interés tecnológico o tipológico conforme al patrón de un 
museo debe ceder el paso en la investigación directa a la economía de 
las posiciones humanas, a la concatenación sociológica de los momentos 
de una tribu, a la significación mágica, religiosa, mitológica y espiritual 
de cada objeto que es producido por el hombre, que es propiedad del 
hombre, que es usado por el hombre. 

La investigación directa funcional consiste siempre en el estudio de 
encadenamientos o de la relación de aspectos de uso actual. Y entiendo 
por uso no solamente la manipulación o la satisfacción directa o ins- 
trumental de las necesidades, sino las actitudes corporales en el más 
amplio sentido del comportamiento, en ese sentido en que el cuerpo se 
enlaza con el entendimiento, o sea, las ideas, creencias y valores cuyo 
centro abraza un objeto. a 

No hay para qué decir que la explicación de las costumbres sigue la 
misma pauta. Una costumbre, un hábito tradicional o, como lo llamaría 
un fisiólogo moderno, un reflejo condicionado, es siempre una parte in- 
tegral de una gran mezcla. Un análisis detallado de la organización social 
y de la cultura, nos mostraría que gran parte de las costumbres, en rea- 
lidad todas las costumbres, se hallan integradas dentro de un cierto 
número de instituciones. 

Pero no puedo ir más lejos en un análisis tan detallado. Bastantes 
referencias he dado de mis otros escritos, especialmente de mis dos 
concisas pero comprensibles informaciones publicadas en American 
Encyclopoedia of the Social Sciences (véase “Culture”) y en la Encyclo- 
paedia Britannica (véase “Anthropology”, 13.* edición, reimpresa bajo el 
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título de “Social Anthropology” en la 14.* edición). No he podido dar 
aquí una definición completa de lo que entiendo por Método Funcional. 


` He tratado más bien de estimular al lector, o, acaso, de intrigarlo. Si 


lo he logrado, el propósito de este prólogo queda cumplido. 


. B. MALINOWSK 
Tamaris, octubre, 1931. i 


PROLOGO A LA PRIMERA EDICION 


He decidido elegir para este libro el título más claro, es decir, el más 
sincero, y ello no sólo para contribuir a la rehabilitación del indispen- 
sable término sexual, del que se abusa con tanta frecuencia, sino, en 
parte, con objeto de anunciar directamente lo que el lector debe es- 
perar encontrar en los párrafos más crudos. Para los primitivos isleños 
de los mares del Sur, como para nosotros, la sexualidad no es una sim- 
ple cuestión fisiológica, sino algo que implica amor y conquista amoro- 
sa, algo que llega a constituir la base de instituciones tan venerables 
como el matrimonio y la familia; algo que lleva inspiración al arte y es 
la fuente de sus magias y encantamientos. La sexualidad domina, en 
efecto, casi todos los aspectos de la cultura. En su sentido más amplio, 
que es el que asume en el título de esta obra, es más bien una fuerza 
sociológica y cultural que una simple relación carnal entre dos indivi- 
duos. Pero el estudio científico de la cuestión implica también un vivo 
interés por su contenido biológico. Así, el antropólogo, al dar una des- 
cripción del contacto directo entre dos amantes, tal como se practica 
en las islas de Oceanía, debe tener en cuenta la forma que le imprimen 
las tradiciones, la obediencia a las leyes y su conformidad con las cos- 
tumbres de la tribu. 

En antropología, los hechos esenciales de la vida deben exponerse 
llana y completamente, aunque en lenguaje científico, y tal procedimien- 
to no encierra nada que pueda ofender ni siquiera al lector de sensibi- 
lidad más delicada o de mayores prejuicios; los aficionados a la porno- 
grafía no encontrarán en él nada que les halague, y menos aún podrá 
despertar una curiosidad malsana entre los jóvenes de juicio aún no 
maduro. Esta curiosidad se suscita no exponiendo los hechos sencilla y 
directamente, sino presentándolos bajo una luz oblicua y crepuscular. El 
lector no tardará en percatarse de que, a la larga, los indígenas tratan la 
sexualidad no sólo como una fuente de placer, sino como una cosa seria 
e incluso sagrada. Por otro lado, sus costumbres e ideas no intentan 
despojar la sexualidad de su poder para transformar los hechos mate- 
riales crudos en admirables experiencias espirituales, rodeando con una 
aureola de amor romántico la parte técnica de las relaciones amorosas. 
Las instituciones de la comunidad trobriandesa permiten a la pasión 
brutal purificarse y convertirse en un amor que dura tanto como la vida, 
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penetrarse de afinidades personales, fortalecerse gracias a los múltiples 
vínculos y afectos creados por la presencia de los hijos, las angustias y 
esperanzas comunes, 'los fines e intereses de la vida familiar. 

Tal vez en esta mezcla de lo puramente sensual con lo romántico y 
en las vastas e importantes consecuencias sociológicas de lo que en un 
comienzo fuera sólo un asunto puramente personal, en esta riqueza y 
multiplicidad del amor, sea donde residan su misterio filosófico, el en- 
canto que presenta para el poeta y el interés que ofrece para el antropó- 
logo. Los trobriandeses conocen tan bien como nosotros esta compleji- 
dad del amor, que es la que nos acerca a aquellos aspectos de su vida 
sexual que, a primera vista, nos parecían demasiado primitivos y fuera 
de todo control. 

Ignorar esto último, esquivar el estudio de las bases materiales del 
amor, sería hacer una obra anticientífica, que no podría sino conducir a 
resultados falsos. Sería cometer el pecado inexcusable de huir ante la 
realidad. Quien no se interese por el estudio de la sexualidad, no debe 
adquirir ni leer este libro; y, en cuanto a los que aborden este tema 
con un espíritu no científico, les advertimos desde ahora que no encon- 
trarán en los capítulos siguientes nada sugestivo o tentador. 

Deseo advertir que las comparaciones que he hecho aquí y allá, y 
especialmente en los últimos capítulos, entre la vida sexual de los indí- 
genas y la de los europeos, no están destinadas a constituir un paralelo 
sociológico, pues para ello son demasiado superficiales. Todavía merios 
debe verse en esas comparaciones la intención de criticar nuestras propias 
debilidades o exaltar nuestras virtudes. Si hemos recurrido a ellas ha sido 
únicamente porque, para hacer inteligibles hechos extraños, es necesario 
relacionarlos con otros que nos son familiares. En sus observaciones, el 
antropólogo debe esforzarse por comprender al indígena a través de su 
propia psicología, y componer el cuadro de una cultura extranjera con 
ayuda de elementos extraídos de su propia cultura y de otras práctica 
y teóricamente conocidas por él. Toda la dificultad y todo el arte de la 
investigación antropológica consiste en tomar como punto de partida los 
elementos de una cultura extranjera que nos son más conocidos, para 
llegar a ordenar poco a poco, en un esquema comprensible, lo que esta 
cultura presenta de extraño y diferente de lo que sabíamos. Desde este 
punto de vista, el estudio de una cultura extranjera es semejante al de 
un idioma extranjero: comienza por una asimilación y una traducción 
en bruto, para terminar por una separación completa del medio original 
y un dominio del nuevo. Y, puesto que una descripción etnográfica ade- 
cuada debe reproducir en miniatura el proceso gradual, largo y penoso, 
del trabajo de investigación directa, las referencias a lo familiar, los pa- 
ralelos entre europeos y trobriandeses, deben servir de punto de partida. 

Después de todo, para llegar al lector debo contar con sus expe- 
riencias personales, adquiridas en nuestra propia sociedad, del mismo 
modo que no he tenido más remedio que escribir en inglés y traducir al 
inglés los términos derivados de nuestras propias condiciones de vida. 
Ninguno de tales procedimientos se halla exento de error; pero esto es 
inevitable. Bien podrá un antropólogo repetirse el adagio traduttore tra- 
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ditore, que no le servirá de nada; mientras no pueda desterrar por un 
par de años a sus pocos lectores pacientes a los atolls coralíferos de los 
mares del Sur y hacerles vivir allí la vida de los indígenas, no le queda, 

¡ay!, otro recurso que el de escribir libros y pronunciar conferencias 
sobre sus salvajes. 

_ Una palabra más sobre el método de presentación. Todo hombre de 
ciencia riguroso no sólo debe exponer lo que sabe y decir cómo ha lle- 
gado a saber lo que sabe, sino también indicar las lagunas que existan 
en sus conocimientos y los errores y omisiones que haya cometido en 
el curso de su investigación. En otro lugar (Argonauts of the Western 
Pacific, cap. 1) expuse largamente mis credenciales: duración de mi 
permanencia en las islas, aptitudes lingüísticas, método de que me serví 
para reunir documentos e informaciones. No insistiré, pues, sobre ello, 
y el lector encontrará en el texto (cap. IX, 9; cap. X, introducción; ca- 
pítulos XII y XIII, introducciones) las observaciones adicionales que he 
juzgado necesario formular sobre las dificultades que presenta el estu- 
dio de la vida íntima de los salvajes. 

El etnógrafo y el antropólogo competentes y experimentados (únicos 
que se interesan por el margen de exactitud, la metodología de la prue- 
ba y las posibles lagunas en la información) podrán ver fácilmente, por 
los datos presentados en este libro, cuándo la documentación es frágil 
y cuándo es sólida. Si enuncio una simple proposición sin apoyarla en 
observaciones personales, sin aducir hechos, significa que me he limitado 
a fiarme de lo que me decían mis informadores indígenas. Esta es, na- 
turalmente, la parte menos sólida de mis materiales. 

Me doy perfecta cuenta de que mis conocimientos en cuestiones de 
obstetricia y en aquellas otras relativas a la conducta de la mujer du- 
rante el embarazo y el parto son un poco deficientes. Tampoco han sido 
estudiadas con rigor la conducta del padre durante el parto y la psicolo- 
gía masculina, tal como se manifiesta en esta ocasión. Algunos otros 
puntos de menor importancia han sido tratados de una manera que dirá 
claramente al especialista no sólo cuándo la información es incompleta, 
sino también la orientación que deberán seguir las investigaciones ulte- 
riores para subsanar las lagunas. Pero en lo que concierne a los puntos 
de importancia capital, estoy convencido de haberlos escrutado hasta 
el fondo. 

Una laguna, lamentable, pero difícilmente remediable, consiste en el 
escaso número de ilustraciones relacionadas directamente con la vida 
erótica. Pero como esta evoluciona en una sombra profunda, lo mismo 
en el sentido literal que en el figurado, las fotografías sólo habrían po- 
dido ser obtenidas gracias a “poses” artificiales y simuladas, y no tengo 
para qué decir que una pasión (o sentimiento) artificial y simulada ca- 
rece de valor. 

En otro lugar (Argonauts of the Western Pacific) hice el recuento 
de las numerosas deudas que había contraído en el curso de mis inves- 
tigaciones; pero me complazco en mencionar aquí muy particularmente 
los servicios que debo a mi amigo Billy Hancock, negociante en perlas 
de las islas Trobriand, muerto misteriosamente mientras yo escribía este 
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libro. Hancock se hallaba enfermo, y esperaba en Samarai, factoría eu- 
ropea situada al este de la Nueva Guinea, el barco que debía llevarlo 
al Sur. Una tarde desapareció, sin que después lo haya visto nunca nadie 
ni se haya vuelto a oír hablar de él. No solamente era un excelente 
informador y colaborador, sino un verdadero amigo, cuya compañía y 
asistencia me fueron de gran ayuda material y de gran alivio moral en 
mi existencia, un tanto dura y fatigosa. 

A escribir este libro me estimuló grandemente el interés que en él 
ponía Havelock Ellis, cuya obra he admirado siempre, venerándole como 
a uno de los pioneer del pensamiento honrado y la investigación audaz. 
Su prefacio realza materialmente el valor de esta obra. 

El grupo de mis amigos, discípulos y colegas que ha colaborado con- 
migo en los trabajos de investigación y enseñanza antropológicas en la 
School of Economics, de Londres, me ha ayudado mucho a poner en or- 
den mis ideas y a presentar mis materiales, especialmente aquellos rela- 
tivos a la vida familiar, a la organización del parentesco y a las leyes 
matrimoniales. Siempre recordaré con gratitud los nombres de quienes 
me prestaron su concurso para la redacción de los capítulos sociológi- 
cos más difíciles de este libro: Robert Aitken (Barbara Freire-Marecco), 
el Dr. R. W. Firth (actualmente en las islas Salomón), E. E. Evans- 
Pritchard (que reside actualmente entre los azandes), Camila Wedgwood 
(actualmente en Australia), el Dr. Gordon Brown (actualmente en Tan- 
ganyika), el Dr. Hortense Powdermaker (actualmente en camino para 
Papua), I. Schapera (establecido antaño en el Africa del Sur), T. J. A. Ya- 
tes (últimamente en Egipto) y Audrey Richards. : 

Mi deuda mayor en este libro, como en todos los que he escrito, la 
tengo con mi esposa. Sus consejos y su cooperación práctica lograron 
transformar en una tarea agradable el trabajo de redacción más penoso 
de mis Argonauts of the Western Pacific y del presente trabajo. Si para 
mí, personalmente,”hay algún valor e interés en estas obras, es gracias a la 
parte que ella tomara en la tarea común. 


Londres, enero 1929. 
B. M. 


PREFACIO 


La vida sexual de los salvajes espera desde hace mucho tiempo su 
historiador natural. A causa de los tabúes sexuales, que pesan sobre el 
espíritu del hombre civilizado no menos que sobre el del salvaje, este 
tema ha estado siempre rodeado de misterio. Misterio fascinador 
o sombrío, según la actitud general observada con respecto a los salva- 
jes. En el siglo xvi fue fascinador, siglo que, especialmente en su moda- 
lidad francesa, descubrió lo que con un nombre vago e incorrecto lla- 
maban el “hombre primitivo”, cuya encarnación más pura habíase en- 
contrado en el mundo nuevo y paradisíaco de América y Oceanía. Los 
viajeros y misioneros franceses (aunque desde luego también hubo al- 
gunos marinos ingleses y de otras nacionalidades, no menos notables, 
pese a su mayor frialdad y reserva) quedaron entusiasmados y conquis- 
tados cuando aquellos usos y costumbres, frecuentemente tan graciosos 
y fantásticos, se ofrecieron a sus ojos maravillados. Fueron incapaces de 
comprenderlos, y no tuvieron tiempo de penetrar más allá de la super- 
ficie; pero las impresiones entusiastas que consignaron honradamente 
fueron una revelación para el mundo parisiense, limitado a una vida ar- 
tificial y llena de convencionalismos. Fue entonces cuando nació la con- 
cepción del “noble” salvaje, cuya existencia entreviera Tácito en los 
bosques de la Germania primitiva, viviendo en “estado natural”. El si- 
glo XIX trató con desprecio la concepción del hombre natural, concepción 
que, según la formulación rousseauniana, parecía superficial e imagina- 
ria. Pero es fácil mostrar que Rousseau se basaba para formularla en un 
atento estudio de los relatos hechos por los exploradores de su tiempo. 
Las conclusiones que obtuvo de ellos no son más extravagantes que las 
opuestas formuladas por generaciones posteriores y subsistentes hoy to- 
davía. De igual modo, Diderot, al escribir su famoso Supplément au 
Voyage de Bougainville, destinado a mostrar a sus compatriotas hasta 
qué punto los tahitianos eran superiores a ellos desde el punto de vista 
de la moral sexual, se apoyaba en muchos hechos exactos sacados de 
los atrayentes relatos de los grandes navegantes franceses; pero sus 
conclusiones eran falsas, por ignorar la estructura social de que forma- 
ban parte aquellos hechos. 

En el siglo XIX prevaleció la concepción más sombría. Los explorado- 
res de esta época son, en su mayoría, ingleses, que llevan consigo el 
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puritanismo anglosajón, para el cual toda costumbre sexual no familiar 
es chocante o repugnante. “Obsceno” es la palabra que se usa común- 
mente, dejando a la imaginación del lector el cuidado de adivinar su 
significación. El comportamiento sexual de los salvajes, en la mayoría 
de sus manifestaciones, pareció inexpresable. La subincisión uretral prac- 
ticada por ciertas tribus australianas fue calificada misteriosamente de 
“rito terrible”. Una mutilación análoga de la nariz o de la oreja, o prac- 
ticada un poco más arriba o más abajo, no hubiese parecido “terrible”; 
pero practicada en ese lugar especial tenía forzosamente que resultar 
una práctica vergonzosa y tremenda. 

Desde comienzos del siglo xx tendemos hacia una actitud más tran- 
quila. Estamos aprendiendo a considerar menos solemnemente nuestros 
propios tabúes sexuales. Al mismo tiempo introducimos, un espíritu más 
científico en el estudio de los pocos pueblos que aún no sufrieron la in- 
fluencia de nuestra civilización y a los que consideramos, no ya con 
admiración o desprecio, sino como pueblos susceptibles de suministrar- 
nos datos preciosos sobre los aspectos poco familiares de la común na- 
turaleza humana. La Cambridge Expedition a los Estrechos de Torres, 
con sus observadores científicamente entrenados y todos los resultados 
que, gracias a esta expedición, se han obtenido en el curso de observa- 
ciones ulteriores en otras partes del mundo, hechas por trabajadores tan 
distinguidos como Rivers y Seligman, puede ser considerada como un 
punto de partida. Pero todavía continuaba faltándonos un cuadro de la 
vida sexual de los pueblos aún no corrompidos. Algunos exploradores, 


como Roth en Queensland, han anotado cierto número de hechos obje-- 


tivos precisos, relacionados con la vida sexual, y, más recientemente, 
Felix Bryk, en su Neger-Eros, ha publicado un precioso estudio sobre 
la vida erótica en el Africa ecuatorial, pero no es fácil encontrar una 
pintura realmente amplia. 

Para trazar un“cuadro semejante se necesita un conjunto de cuali- 
dades que se encuentra raramente; no solo una preparación científica, 
sino también la familiaridad con ciertas ideas nuevas y fecundas, que no 
siempre son consideradas como científicas, aunque hayan venido a en- 
riquecer el dominio de la antropología, y un conocimiento vasto e ín- 
timo del pueblo que se quiere estudiar y de su lengua, pues no sólo 
entre los civilizados se revela la vida sexual tímida y reservadamente. Se 
precisa, por último, y no es esta cualidad la menos importante, que el 
explorador se halle completamente libre de las tradiciones del purita- 
nismo anglosajón, por muy estimables que éstas sean cuando están en 
su lugar, y libre de las desdichadas reacciones que es capaz de provo- 
car la rebelión contra esas tradicciones. 

Todas estas cualidades se encuentran asociadas por modo raro en el 
doctor MALINOWSKI: preparación científica, inteligencia sensible, pacien- 
cia en la observación, curiosidad. simpática. Conocido por las numerosas 
monografías que ha publicado sobre diversos aspectos sociológicos de la 
cultura salvaje, basadas en su mayoría sobre las investigaciones llevadas 
a cabo entre los trobriandeses, cerca de la costa oriental de Nueva Gui- 
nea, entre los que viviera durante dos años, su obra Argonauts of the 
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Western Pacific —que contiene un análisis original y completo del Kula, 
sistema de intercambio comercial peculiar de los trobriandeses— está 
reconocida como un brillante modelo de investigación etnográfica y, 
como ha dicho sir James Frazer en su prólogo, el método del doctor 
MALINOWSKI se halla caracterizado por la atención que presta a la com- 
plejidad de la naturaleza humana. Una institución que, a primera vista, 
parece ser puramente económica, se revela entre sus manos de inves- 
tigador, no como una cosa meramente comercial, sino como algo rela- 
cionado a la vez con la magia y fuente de satisfacciones afectivas y es- 
téticas para los que de ella se sirven. 

Como he dicho antes, sólo hoy se han hecho posibles las investigacio- 
nes en el campo sexual. Y esto se explica en parte por el hecho de que 
nuestros tabúes sexuales hayan perdido parte de su rigor. Hasta hoy no 
ha sido posible formular directamente estas cuestiones que, según Ba- 
con, constituyen la mitad del conocimiento. Hace un cuarto de siglo el 
estudio de la sexualidad se reducía al de las aberraciones extravagantes 
o a una simple rapsodia sentimental. Hoy ha llegado a ser —según el 
aspecto que se considere— ya una provincia de la historia natural, que 
debe ser estudiada con el espíritu propio del naturalista, ya un dominio 
de la dinámica psicológica, en el que entran en juego fuerzas cuya huella 
se puede seguir frecuentemente por debajo de la superficie y que adop- 
tan aspectos extraños e influyen hasta en aquellas formas de actividad 
que parecen más alejadas de la sexualidad. En este terreno, el genio de 
Freud —que algunos acusan de ciertas exageraciones— ha dado el im- 
pulso al estudio del instinto sexual y de sus posibles manifestaciones 
hasta en los mitos y costumbres de los salvajes. El doctor MALINOWSKI 
se halla perfectamente enterado de todas estas ideas nuevas. En un 
momento dado estuvo a punto de hacerse más freudiano de lo que fue 
realmente. Pero no es freudiano ni antifreudiano; reconoce el valor fe- 
cundador de las ideas de Freud y se halla dispuesto a utilizarlas cuando 
le parecen susceptibles de elucidar los fenómenos que estudia. Estos fe- 
nómenos son estudiados por él con su amplitud característica. Sin ol- 
vidar la técnica precisa del arte erótico entre los trobriandeses, estudia 
a fondo toda su vida sexual, en sus manifestaciones estéticas, afectivas, 
familiares y sociales. Ha indicado el camino que otros investigadores se 
sentirán estimulados a seguir. Pero en este dominio no todos los llama- 
dos son elegidos. La combinación especial de las cualidades necesarias 
se encuentra muy raramente, y las ocasiones de estudio disminuyen de 
año en año. Ciertamente, puedo afirmar que La vida sexual de los salva- 
jes del noroeste de la Melanesia será una obra clásica, cuyo valor sólo 
podrá cfecer con el tiempo. 

Hasta ahora no he hablado de esta obra sino en su relación con la 
ciencia. Pero creo, realmente, que ofrece un interés mucho más vasto. 
Es, pues, interesante no sólo para quienes se ocupan de los orígenes y 
las formas exóticas de la vida social, sino también para los que se pre- 
ocupan porel presente y el futuro de las formas de la vida social en su 
propio país. 

Es un hecho perfectamente establecido, pero que escapa frecuente- 


52 LA VIDA SEXUAL DE LOS SALVAJES 


mente a nuestra atención, el que el tipo y el nivel de la evolución no 
siempre presentan un paralelismo riguroso. Lejos de nosotros la idea de 
situar al negro en el ápice de la evolución humana; pero, bajo ciertos 
aspectos, el negro está físicamente más evolucionado que el blanco. O, 
para tomar un ejemplo más general, hace tiempo que está demostrado 
que las extremidades anteriores del caballo han alcanzado un mayor gra- 
do de evolución que las de otros animales que ocupan un rango más 
elevado en la escala zoológica. 

Así, también, desde el punto de vista físico, acostumbramos a con- 
siderar la civilización de la antigüedad clásica superior en varios aspec- 
tos a la nuestra, que, en otros aspectos, se halla mucho más evolucio- 
nada. 

En la vida sexual nos encontramos con un impulso .que, desde el co- 
mienzo, ofrece un profundo interés para la Humanidad. Podría decirse 
que presenta un dominio susceptible de ser cultivado hasta por pueblos 
cuyo nivel cultural, considerado desde varios puntos de vista importan- 
tes, distara de ser elevado. Todavía podría irse más lejos afirmando que 
la atención demasiado grande concedida a otros dominios de la civili- 
zación es perjudicial a la cultura sexual; y, como es sabido, una mara- 
villosa expansión de las artes mecánicas y una actividad intelectual ex- 
traordinaria pueden coexistir con una cultura basada en convenciones y 
rutinas apenas discutibles. Se puede ser sensible a todo cuanto se realiza 
en las artes humanas más complejas y demostrar al mismo tiempo una 
absoluta carencia de sensibilidad con respecto a las artes fundamentales. 
El caso contrario es igualmente posible. 

Así, pues, el cuadro que nos ofrece el doctor MALINOWSKI en su li- 
bro, quizá nos enriquezca, no solo con una contribución única a los es- 
tudios antropológicos, sino con sugestiones útiles para la vida civilizada 
y susceptibles de facilitar sus esfuerzos hacia el logro de una reforma 
social. Los insularés trobriandeses forman una pequeña comunidad, cuya 
vida se desarrolla en un espacio limitado; no ofrecen sino una de las 
variantes de la vida salvaje; pero esta variante bien pudiera ser real- 
mente típica. Al estudiarla, no solo observamos que en este dominio el 
hombre salvaje se asemeja mucho al hombre civilizado, cuyos vicios y 
virtudes posee bajo formas diferentes; además vemos que, en algunos 
respectos, el salvaje ha alcanzado en su vida sexual un grado de afina- 
miento superior al del hombre civilizado. Las comparaciones que po- 
demos hacer gracias a esta obra nos suministran sugestiones suficientes 
hasta para hacer un estudio crítico de nuestra propia vida sexual. 


' HAVELOCK ELLIS 


LA VIDA SEXUAL DE LOS SALVAJES 


CAPITULO 1 


LAS RELACIONES ENTRE AMBOS SEXOS 
EN LA VIDA PRIMITIVA 


El tema del presente estudio será: “El hombre y la mujer en las 
islas Trobriand; sus relaciones amorosas, conyugales y sociales.” 

La fase más dramática e intensa en las relaciones entre hombre y 
mujer, aquella en que se aman, se unen y procrean, debe ocupar el 
púesto preponderante en toda consideración del problema sexual. Para 
el ser humano normal y corriente, sea cual sea el tipo de sociedad en 
que le encontremos, la atracción en él ejercida por el otro sexo y los 
episodios pasionales y sentimentales que aquélla traerá consigo son siem- 
pre los acontecimientos más significativos de su existencia, los más pro- 
fundamente asociados con su felicidad íntima y el sentido y deleite de 
la vida. Así, para el sociólogo que estudia un tipo particular de sociedad, 
habrán de tener una importancia cardinal aquellas costumbres, ideas e 
instituciones que giran en torno de la vida erótica del individuo, pues si 
desea mantenerse a tono con su tema y situarlo en una perspectiva na- 
tural y correcta, tendrá que seguir en sus investigaciones el rumbo se- 
ñalado por los valores e intereses de la vida individual. Lo que consti- 
tuye para el individuo la felicidad suprema debe ser un factor funda- 
mental en el estudio científico de la sociedad humana. 

Pero la fase erótica, no obstante ser la más importante, es sólo una 
de las muchas en que los dos sexos se encuentran y entran en relacio- 
nes. No podrá, pues, ser estudiada fuera de su propia contextura, esto 
es, sin relacionarla con la condición legal del hombre y la mujer, sus 
relaciones domésticas y la distribución de sus funciones económicas. La 
manera de cortejar, el amor y la unión de hombre y mujer en una so- 
ciedad determinada, se hallan influenciados en cada uno de sus detalles 
por la manera que tengan los dos sexos de conducirse mutuamente, tanto 
en público como en privado, por su situación en las leyes y costumbres 
de la tribu, por el modo de participar en los juegos y diversiones, por 
la parte que cada uno toma en el trabajo cotidiano. 

La historia de la vida erótica de un pueblo forzosamente tendrá que 
comenzar con el estudio de las relaciones infantiles y juveniles, para 
acabar con la fase ulterior de la unión permanente y el matrimonio. Mas 
tampoco podrá concluir la narración en este punto, ya que la ciencia 
no puede reivindicar los privilegios de la ficción. El modo en que hom- 
bres y mujeres conciertan su vida común y la de sus hijos influye sobre 
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su manera de hacer el amor, y ninguna de las dos fases será cabalmen- 
te comprendida sin el conocimiento de la otra. 

Este libro trata de las relaciones sexuales entre los indígenas de las 
islas Trobriand, archipiélago de coral situado al nordeste de Nueva Gui- 
nea. Estos indígenas pertenecen a la raza papuomelanesia, y en su as- 
pecto físico, dotes intelectuales y organización social combinan la ma- 
yoría de las características oceánicas con ciertos rasgos de la población 
papúa de Nueva Guinea, algo más tarda y primitiva”. 


1. Los principios del derecho materno 


En las islas Trobriand nos encontramos con una sociedad matrilineal, 
en la que descendencia, parentesco y todas las relaciones sociales. sólo 
alcanzan reconocimiento legal a través de la madre, y en la que tienen 
las mujeres una considerable participación en la vida de la tribu, hasta 
el punto de tener un papel dominante en las actividades económicas, ce- 
remoniales y mágicas, hecho que influencia profundamente todas las 
costumbres de la vida erótica, así como la institución del matrimonio. 
Convendrá considerar primero, pues, las relaciones sexuales en su as- 
pecto más amplio, comenzando con una ojeada a aquellas costumbres y 
leyes de la tribu que sirven de base a la institución del derecho mater- 
no, así como las diversas concepciones e ideas que arrojan alguna luz 
sobre él; tras lo cual, un breve esbozo de cada uno de los principales 
sectores de la vida indígena —doméstico, económico, legal, ceremonial 


y mágico— contribuirá a mostrar las respectivas esferas de la actividad ` 


viril y femenina. 

La idea de que es única y exclusivamente la madre la que forma el 
cuerpo del hijo, no tomando el hombre la menor parte en su constitu- 
ción, es el factor más importante en el sistema legal de los trobriande- 
ses. Sus ideas sobre el proceso de la procreación, unidas a ciertas creen- 
cias mitológicas y animistas, afirman, sin la menor duda ni restricción, 
que el hijo es de la misma sustancia que la madre, y que entre el padre 
y el hijo no hay el menor vínculo de unión física (véase el cap. VID. 

Que la madre contribuye en todo a la constitución del nuevo ser que 
ha de dar a luz es un hecho aceptado como indudable por los indígenas 
y expresado con fuerza por ellos. “La madre alimenta al hijo mientras 
lo lleva en su cuerpo. Luego, cuando sale de él, lo alimenta con su 
leche.” “La madre hace al hijo con su sangre.” “Hermanos y hermanas 
son de la misma carne, pues provienen de la misma madre.” Estas y 
otras expresiones semejantes describen su actitud con respecto a este 
hecho, principio fundamental de su concepción del parentesco. 

Esta actitud se encuentra igualmente implícita, y con mayor relieve 


1 Para el estudio general del Massim Septentrional, del que los trobriandeses 
constituyen sólo un sector, véase el tratado clásico del profesor C. G. SELIG- 
MAN: Melanesians of British New Guinea ¡Cambridge, 1910), que nos muestra 
también la relación de los trobriandeses con las demás razas y culturas de Nueva 
Guinea y sus contornos. Una breve exposición de la cultura trobriandesa se 
encontrará también en mis Argonauts of the Western Pacific (George Routledge 
and Sons). 
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aún, en las reglas relativas a la descendencia, herencia, sucesión en la 
jerarquía, atribución del título de jefe, oficios hereditarios y magia; en 
toda regla, en suma, concerniente a la transmisión por parentesco. En 
una sociedad matrilineal el padre transmite la posición social a los hijos 
de su hermana, y esta concepción exclusivamente matriarcal del paren- 
tesco desempeña un papel de gran importancia en las restricciones y re- 
glamentaciones a que está sometido el matrimonio y en los tabúes que 
recaen sobre las relaciones sexuales. Con una intensidad particularmen- 
te dramática manifiestan su acción estas ideas sobre el parentesco en el 
momento de la muerte, pues las reglas sociales que presiden las exequias, 
las lamentaciones y el luto, así como ciertas complicadísimas ceremonias 
que acompañan a la distribución de alimentos, se basan sobre el princi- 
pio de que los individuos unidos por lazos de parentesco materno for- 
man un grupo estrechamente cerrado, cuyos miembros se hallan ligados 
entre sí por una identidad de sentimientos e intereses, y hechos de la 
misma carne. Y de este grupo se encuentran rigurosamente excluidos, 
por considerar que no tienen ningún interés natural en tomar parte en 
el duelo, aun aquellos individuos unidos a él por matrimonio o rela- 
ciones de padre a hijo (véase (el cap. VI, 2-4). 

Estos indígenas poseen una institución matrimonial bien establecida, 
pese a la ignorancia en que se hallan de la parte que corresponde al 
hombre en la procreación de los hijos. Al mismo tiempo, el término 
“padre” tiene, para el trobriandés, una significación clara, aunque ex- 
clusivamente social: la del hombre casado con la madre, viviendo en 
la misma casa que ella y formando parte de la familia. En todas las dis- 
cusiones sobre el parentesco, el padre me ha sido descrito expresamente 
como un tomakava, un “extranjero”, o, más correctamente, un “foras- 
tero”. Este término es frecuentemente empleado por los indígenas en 
la conversación siempre que quieren establecer alguna cuestión de he- 
rencia, justificar una línea de conducta o rebajar la posición del padre 
en Cualquier querella. 

Será preciso, pues, que el lector se percate bien de que el término 
“padre”, tal como aquí se emplea, no debe tomarse con las diversas im- 
plicaciones legales, morales y biológicas que para nosotros tiene, sino 
en un sentido completamente específico y propio de la sociedad de que 
nos ocupamos. Tal vez hubiese sido mejor, para evitar toda posibilidad 
de error, emplear, en lugar de la palabra “padre”, el término indígena 
tama, y hablar en vez de paternidad de “relación tama”; pero esto no 
hubiese sido cómodo en la práctica. Por tanto, cada vez que el lector 
encuentre la palabra “padre” en estas páginas, deberá no olvidar que 
no se emplea en el sentido que le dan los diccionarios europeos, sino 
de acuerdo con los hechos de la vida indígena. Añadiré que la misma 
regla se aplica a todos los términos que traen consigo especiales impli- 
caciones sociológicas; es decir, a todos los términos que expresan re- 
laciones, tales como “matrimonio”, “divorcio”, “esponsales”, “amor”, 
“noviazgo”, etc. 

¿Qué significa para el indígena la palabra tama (padre)? “El esposo 
de mi madre”, tal será la primera respuesta que os dé un informador 
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inteligente. Y agregará que tama es el hombre en cuya sociedad creció, 
gozando de su cariño y protección; pues, siendo el matrimonio patrilocal 
en las islas Trobriarid, es decir, emigrando la mujer a la comunidad 
del pueblo de su marido y yendo a habitar en su casa, el padre es para 
sus hijos un compañero de todos los instantes, que toma parte activa 
en los cuidados que se les prodigan, siente por ellos un afecto profundo, 
que manifiesta con signos visibles y, además, participa en su educación. 
En la palabra tama (padre), considerando únicamente su significación 
emocional, se encuentran, pues, condensadas numerosas experiencias de 
la primera infancia, y expresado el sentimiento típico de afecto recí- 
proco que existe entre un niño o una niña y un hombre maduro, lleno 
de ternura y perteneciente a la misma familia, en tanto que, en su sen- 
tido social, esta palabra indica al individuo masculino en relaciones ín- 
timas con la madre, y jefe de la casa. 

Hasta aquí tama no se diferencia esencialmente de lo que nosotros 
entendemos por “padre”. Pero, a medida que el hijo crece y comienza a 
interesarse en cosas sin relación directa con la casa y sus propias nece- 
sidades inmediatas, surgen ciertas complicaciones, y la palabra tama ad- 
quiere a sus ojos otro sentido. Se entera de que no forma parte del 
mismo clan que-su tama, que su apelación totémica es distinta de la de 
su tama e idéntica a la de su madre. Se entera, además, de que toda 
suerte de deberes, restricciones e intereses concernientes a su orgullo 
personal lo unen a su madre y lo separan de su padre. Otro hombre 
aparece en su horizonte, al que el niño llama kadagu (“el hermano de 


mi madre”). Este hombre puede habitar en la misma localidad o en otro ` 


pueblo, y el niño aprende que el lugar en donde reside su kada (“el her- 
mano de la madre”) es también su “propio pueblo”, el pueblo del niño, 
que es allí donde se encuentra su propiedad y de allí de donde derivan 
sus derechos de ciudadanía, que es allí donde le espera su carrera fu- 
tura y donde encontrará sus aliados y asociados naturales. En el' pueblo 
en que nació pueden hasta llamarle “forastero” (tomakava), en tanto 
que en “su propio” pueblo, es decir, en aquel en que reside el hermano 
de su madre, es su padre quien es un forastero, mientras él es un ciu- 
dadano natural. Igualmente comprueba que, a medida que crece, el her- 
mano de la madre adquiere una autoridad cada vez mayor sobre él, re- 
clamando sus servicios, ayudándole en ciertas cosas, concediéndole o 
negándole el permiso para realizar ciertos actos, en tanto que la auto- 
ridad del padre se borra cada vez más y Sus consejos van perdiendo 
importancia. 

De este modo, la vida de un trobriandés se desenvuelve bajo una 
influencia doble, dualidad que'sería un error considerar solamente como 
un juego superficial de la costumbre. Esta doble influencia echa pro- 
fundas raíces en la existencia de cada individuo, provoca extrañas com- 
plicaciones de usos, crea frecuentes tensiones y dificultades y no pocas 
veces suscita una violenta solución de continuidad en la vida de la tribu. 
Pues esta doble influencia del amor paterno y del principio matrilineal, 
que se ejerce tan profundamente sobre el conjunto de instituciones, así 
como sobre las ideas y sentimientos sociales de los indígenas, no se 
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manifiesta siempre en la vida real de una manera perfectamente equi- 
librada ?. 

Nos ha parecido necesario insistir sobre las relaciones que existen 
entre un trobriandés, por una parte, y su padre, su madre y el hermano 
de su madre, por otra, pues tales relaciones forman el núcleo central 
del complejo sistema del derecho materno o matrilineal, y el sistema 
rige toda la vida social de estos indígenas. Además, esta cuestión se 
relaciona de una manera muy especial con el tema principal de este 
libro: el amor, el matrimonio y el parentesco son tres aspectos del mis- 
mo tema, tres fases que se presentan por turno al análisis sociológico. 


2. Una aldea en las islas Trobriand 


En las páginas precedentes hemos dado una definición sociológica 
de la paternidad, de las relaciones con el hermano de la madre y de la 
naturaleza del vínculo existente entre la madre y el hijo, vínculo fun- 
dado sobre los hechos biológicos de la gestación y la unión psicológica 
estrechísima que de ellos se deriva. La mejor manera de facilitar la 
comprensión de esta definición abstracta consiste en describir las ma- 
nifestaciones de estas relaciones en la vida concreta de una comunidad 
trobriandesa y en mostrar cómo reaccionan unas sobre las otras. Esto 
es lo que vamos a hacer, y ello nos permitirá presentar incidentalmente 
a algunas personalidades que habrán de figurar en las últimas secciones 
de nuestro relato. 

_La aldea Omarakana es, en cierto sentido, la capital de Kiriwina 
principal distrito de estas islas. Es la residencia del jefe principal cuyo 
nombre, prestigio y fama se extienden por todo el archipiélago aunque 
su poder no alcance más allá de la provincia de Kiriwina?. La "aldea se 
halla situada en una llanura fértil y lisa de la parte norte de Boyowa 
(mapa, fig. 2), isla de coral grande y plana. Un camino llano, partiendo 
de las lagunas de la costa occidental, lleva a Omarakana a través de 
extensiones monótonas, cubiertas de malezas e interrumpidas aquí y allá 
por bosquecillos tabú o un gran jardín plantado de vides, que se enros- 
can en torno de largas pértigas, y semejante, cuando está en pleno 
desarrollo, a un exuberante plantío de lúpulo. Se atraviesan varias al- 
deas; el suelo se hace más fértil y los poblados más densos y próxi- 
Lo par qpe se epa uno a la larga fila de prominencias de 

ue se levantan sobre la i 
el os costa oriental, separando el mar de las 

Un ancho grupo de árboles aparece a cierta distancia: son árboles 
frutales, palmeras y la parte todavía virgen e intacta de la selva, que 
forman un cinturón en torno de la aldea Omarakana. Atravesamos el 
huerto y nos encontramos frente a una doble hilera de casas construidas 


1 Véase mi libro Crime and Custom in Sava 1 
> À ge Society, Kegan Paul, 1926. 
Para más detalles concernientes a este eminente personaje y a los PO 
y peta n jefe, vraa C. G. SELIGMAN, op. cit., caps. XLIX y LI. Véase 
ién mis Argonauts ol Western Pacific, passim, e irits 
Dead”, Journ. R. Anthrop. Inst., 1916. y 7 A EA RA 
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Fic. 1.—Plano de la aldea Omarakana. 
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FIG. 2.—Las Islas Trobriand. 
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en dos anillos concéntricos, sobre un vasto espacio abierto (véanse fi- 
gura 1 y fot. 1). Entre el anillo interior y el exterior se encuentra una 
calle circular, que rodea-la aldea, y pasando por esta calle se ven grupos 
de gentes sentadas ante sus cabañas (véase fot. 4). El anillo exterior se 
halla formado por casas de vivienda, el interior por cabañas que sirven 
de graneros, en los que se conserva de cosecha a cosecha el taytu, va- 
riedad de ñame que forma la base de la alimentación indígena. Inme- 
diatamente, nos sorprende la perfección, mejor calidad de la construc- 
ción y superior belleza y decoración que distinguen los graneros de las 
casas de vivienda (véase fot. 31). Hallándonos en la vasta plaza central, 
podemos admirar la hilera circular de graneros que tenemos ante nos- 
otros, pues éstos, lo mismo que las casas de vivienda, miran hacia la 
plaza central. En Omarakana, un hermoso granero, perteneciente al jefe, 
se halla situado en mitad de esta plaza. Un poco más cerca del anillo, 
pero siempre en la plaza, se encuentra otro vasto edificio: la casa de 
vivienda del jefe (véanse fots. 1 y 2). 

La singular disposición simétrica de la aldea es de gran importan- 
cia, pues representa un esquema sociológico definido. La plaza interior 
es la escena de la vida y las festividades públicas. Parte de esta plaza 
se halla ocupada por el antiguo cementerio de los aldeanos, y en uno 
de sus extremos se encuentra el terreno de danza, en el que se des- 
arrollan todas las solemnidades, ceremoniales y festivales. Las casas que 
rodean este terreno, es decir, las que forman parte del anillo interior 
constituido por los graneros, participan de su carácter casi sagrado, y son 
objeto de numerosos tabúes. La calle que separa las dos hileras de «casas 
es el teatro de la vida doméstica y de los acontecimientos cotidianos 
(véanse fots. 4 y 39). Puede decirse, sin exageración, que la plaza central 
constituye la parte masculina de la aldea, en tanto que la calle pertenece 
a las mujeres. i 

Y ahora entramos en relaciones preliminares con algunos de los más 
importantes habitantes de Omarakana, comenzando por To'uluwa, su 
jefe actual (véanse fots. 2 y 41). To'uluwa y los miembros de su familia 
no sólo son los personajes más importantes de la comunidad, sino que 
ocupan más de la mitad de la aldea. Como veremos más adelante (ca- 
pítulo V, 4), los jefes de los trobriandeses gozan del privilegiọ de la poli- 
gamia. To'uluwa, que habita la gran casa situada en medio de la aldea, 
tiene un gran número de mujeres, que ocupan toda una fila de cabañas 
(A-B en el plano, fig. 1). Sus parientes maternos, que pertenecen a su 
familia y al subclán llamado Tabalu, ocupan por sí solos una parte es- 
pecial de la aldea (A-C). La tercera sección de ésta (B-C) se halla ocu- 
pada por plebeyos que no son ni: hijos ni parientes del jefe. 

La comunidad hállase, pues, dividida en tres partes. La primera la 
componen el jefe y sus parientes maternos, los Tabalu, que reivindican 
la propiedad de la aldea y se consideran dueños de su suelo y únicos 
beneficiarios de los privilegios que se desprenden de esta posesión. La 
segunda parte la componen los plebeyos o pecheros, los que, a su vez, 
se dividen en dos grupos: los que reclaman derechos de ciudadanía, 
basados en razones mitológicas (estos derechos son visiblemente infe- 
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riores a los de los miembros del subclán del jefe, y 1 

que sólo habitan la aldea en calidad de vasallos o bs Me ros 
y los extranjeros, cuyos servicios forman parte de la herencia recaída en 
el jefe, y que sólo viven en la aldea a este título y en virtud de este 
derecho. La tercera parte de la comunidad, finalmente, la componen las 
mujeres del jefe y de sus descendientes. 

En razón al matrimonio patrilocal, estas mujeres deben residir en 
la aldea de sus esposos, y, como es natural, guardan consigo a sus hijos 
más pequeños. Los hijos adultos no están autorizados para residir en la 
aldea, sino en gracia a la influencia personal de su padre. Esta influen- 
cia contrarresta la ley de la tribu, según la cual cada hombre debe resi- 
dir en su propia aldea, es decir, en la de su madre. El jefe se siente 
siempre más unido a sus hijos que a sus parientes maternos. Prefiere 
siempre su sociedad, y como todo padre típico trobriandés, abraza, sen- 
timentalmente al menos, su causa en toda disputa, y procura siempre 
dotarlos de privilegios y beneficios hasta donde le sea posible. Seme- 
jante estado de cosas no conviene, naturalmente, a los sucesores legales 
del jefe, es decir, a sus parientes maternos, a los hijos de su hermana, 


y con frecuencia se producen entre las dos facciones una tensión consi- 


derable y no pocas discofdias. 


Un estado de tensión de este género había producido recientemente . 


un levantamiento violento, que sacudió la sosegada vida d 

y comprometió por muchos años su E interior ?. eae et 
tiempo venía existiendo un desacuerdo entre Namwana Guya'u, hijo 
predilecto del jefe, y Mitakata, su sobrino y tercero en la sucesión legal 
Namwana Guya'u era el hombre más influyente de la aldea después del 
jefe, su padre; To'uluwa lo autorizó para ejercer un poder considera- 
ble, y le dio más de lo debido en su parte de riquezas y privilegios. 

Un día, seis meses después de mi llegada a Omarakana, la querella 
adquirió caracteres agudos. Namwana Guya'u, el hijo del jefe, acusó a 
su enemigo Mitakata, sobrino y uno de los herederos, de adulterio con 
su esposa, y habiéndolo llevado ante el tribunal del Residente blanco, lo 
hizo condenar a un mes de prisión. La noticia de este arresto llegó des- 
pués de la puesta del sol a la aldea desde la residencia gubernamental 
situada a algunas millas de allí, y provocó el pánico. El jefe mismo se 
encerró en su cabaña personal, lleno de malos presentimientos respecto 
a su favorito, que había infligido tan grave ultraje a las leyes y senti- 
mientos de la tribu. Los parientes del heredero de la jefatura hervían de 
cólera y de indignación contenidas. Llegada la noche, los abatidos aldea- 
nos cenaron silenciosamente, cada familia aparte. En la plaza central no 
se veía a nadie. Namwana Guya'u no estaba visible. El jefe, To'uluwa 
continuaba encerrado en su cabaña, y la mayoría de sus mujeres e hijos 
se mantenían a puerta cerrada. De repente, una fuerte voz rompió el 
silencio de la aldea. Bagido'u, presunto heredero y hermano mayor del 
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prisionero, en pie delante de su choza, gritó, dirigiéndose a los que ha- 
í dido a su, familia: 
a rer Guya'u, tú eres causa de disturbio. Nosotros, el Tabalu de 
Omarakana, te hemos autorizado para residir aquí, para vivir entre nos- 
otros. En Omarakana tenías tantos alimentos como querías. Has comi- 
do de nuestra comida. Tenías tu parte de los cerdos que nos eran traí- 
dos en tributo, y de la carne. Has navegado en nuestras canoas. Has 
construido una cabaña sobre nuestro suelo. y he aquí, sin embargo, que 
ahora nos causas daño. Has dicho mentiras. Mitakata está preso. No 
queremos que continúes residiendo aquí. La aldea es nuestra; tú aquí 
eres un extranjero. ¡Vete! ¡Te arrojamos! ¡Te arrojamos de Omara- 
kana!” h y 
Estas palabras fueron pronunciadas con una voz recia, penetran E 
que la emoción hacía temblar. Cada una de estas breves frases, en 
de una pausa, fue lanzada como un proyectil a través del espacio vacío, 
en dirección a la cabaña en que Namwana Guya'u se hallaba sentado y 
pensativo. Luego, la hermana menor de Mitakata se levantó y habló, y 
después de ella le tocó el turno a un mozo, uno de sus sobrinos maternos. 
Pronunciaron poco más o menos las mismas palabras de Bagido DEE 
pitiendo a manera de estribillo la fórmula de despedida o expulsión: 
yoba. Estos discursos fueron acogidos con un silencio profundo. En la 
aldea reinaba una quietud absoluta. Pero, antes de que terminase la 
noche, Namwana Guya'u partió de Omarakana para siempre. Fue a EE 
tablecerse a algunas millas de allí, en su “propia aldea”, Osapola, es 
donde era originaria su madre. Esta y su hermana se entregaron du- 
rante semanas a gemidos y lamentaciones, como si llorasen a un a 
to. El jefe permaneció tres días en su cabaña, y cuando salió de e a 
parecía envejecido y destrozado por el dolor. Todo su interés person: 
y todo su cariño se hallaban concentrados en su hijo favorito, pero no 
podía ayudarle en nada. Sus parientes habían obrado de una manera = 
trictamente conforme a sus derechos y, según las leyes de la tribu, En 
no podía separar su causa de la de ellos. Ningún poder podía ne i- 
ficar el decreto de destierro. Una vez pronunciadas las palabras ¡Vete!”, 
bukula, “¡Te arrojamos!”, kayabaim, el hombre debía partir. Estas pa- 
labras, que rara vez son pronunciadas con una intención seria, poseen 
una fuerza irresistible y un poder casi ritual cuando son expresadas por 
ciudadanos contra un residente extranjero. Un hombre que tratase de 
desafiar el tremendo ultraje que implican, y se empenara en quedarse 
a pesar de ellas, quedaría deshonrado para siempre. En realidad, el tro- 
briandés no concibe nada que no esté en relación directa con una exi- 
encia ritual. 
á El resentimiento del jefe contra sus parientes fue profundo y dura- 
dero. Al comienzo, no quiso dirigirles la palabra. Durante un ano O 
más, ninguno se atrevió a pedirle que lo llevase consigo en Sus expe- 
diciones marítimas, no obstante tener derecho todos a este privilegio. 
Dos años más tarde, en 1917, cuando regresé a las islas Trobriand, Nam- 
wana Guya'u continuaba residiendo en la otra aldea, apartado de sus 
parientes paternos. Esto no le impedía visitar con frecuencia Omarakana 
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para asistir a su padre, sobre todo cuando To'uluwa se ausentaba. Su 
madre murió al año siguiente de su expulsión. Como narraban los indí- 
genas: “Gemía y gemía, rechazaba los alimentos y murió.” Las rela- 
ciones entre los dos principales enemigos quedaron completamente ro- 
tas, y Mitakata, el joven jefe que había sido arrestado, repudió a su 
mujer, que pertenecía al mismo subclán de Namwana Guya'u, lo cual 
abrió una profunda grieta en toda la vida social de Kiriwina. 

Este incidente es uno de los más dramáticos a que asistí en las islas 
Trobriand. Lo he descrito hasta el fin porque ofrece una notable ilustra- 
ción de la naturaleza del derecho materno, de la fuerza de la ley de la 
tribu y de las pasiones que se manifiestan en contra y a pesar de ella. 
Muestra igualmente el profundo afecto personal que siente un padre por 
sus hijos, la tendencia que lo impulsa a usar toda su influencia personal 
para asegurarles una situación preponderante en la aldea, la oposición 
que sus esfuerzos en este sentido provoca por parte de sus parientes 
maternos y las tensiones y rupturas que resultan de todo ello. En con- 
diciones normales, en una comunidad más pequeña, donde las partes ad- 
versas son más humildes y menos importantes, una tensión semejante 
hubiese terminado, después de la; muerte del padre, con la devolución 
a sus parientes maternos de todos'los bienes y privilegios que hubiesen 
recibido de él sus hijos durante su vida. Sea como sea, este doble juego 
del afecto paterno y de la autoridad matrilineal implica no pocos moti- 
vos de descontento y de conflictos y métodos de arreglo sumamente 
complicados, pudiendo decirse que el hijo del jefe y su sobrino materno 
están predestinados a ser enemigos. 

En el curso de nuestro relato volveremos sobre este tema. Al hablar 
del consentimiento para el matrimonio tendremos ocasión de mostrar la 
importancia de la autoridad paterna y en qué consisten las funciones de 
los parientes en la línea materna. La costumbre de los matrimonios entre 
primos constituye un medio de conciliación tradicional entre los dos 
principios opuestos. Es imposible comprender los tabúes sexuales y las 
prohibiciones del incesto mientras no se haya entendido bien la signifi- 
cación de los principios discutidos en esta sección. 

Hasta ahora hemos conocido a To'uluwa, a Kadamwasila, su esposa 
favorita, muerta a consecuencia de la tragedia de la aldea; a su hijo 
Namwana Guya'u, y al enemigo de éste, Mitakata, hijo de la hermana 
del jefe; y todavía tendremos ocasión de encontrar a los mismos per- 
sonajes, ya que se cuentan entre mis mejores informadores. Conoceremos 
también a otros hijos del jefe y de su esposa favorita y a algunos de 
sus parientes maternos de ambos sexos. Seguiremos a algunos de ellos 
en sus asuntos amorosos y en sus gestiones matrimoniales; tendremos 
que mezclarnos en sus escándalos domésticos y proyectar un interés in- 
discreto sobre su vida íntima, pues todos ellos fueron durante un largo 
período objeto de observaciones etnográficas, y debo un gran número 
de mis materiales a sus confidencias, y muy especialmente a su mutua 
maledicencia. 

Aportaré, igualmente, muchos ejemplos tomados de otras comuni- 
dades, y haremos frecuentes visitas a las aldeas de las lagunas de la 
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costa occidental, a ciertas localidades de la parte meridional de la isla 
y a algunas de las islas más pequeñas del mismo archipiélago, vecinas 
a las Trobriand. Las condiciones que prevalecen en todas estas otras co- 
munidades son más uniformes y democráticas, lo que da a su vida sexual 
un carácter ligeramente distinto. 


3. La vida de familia 


Al entrar en la aldea tuvimos que atravesar la calle que corre entre 
las dos filas concéntricas de casas*. Es allí donde se desarrolla normal- 
mente la vida cotidiana de la comunidad, y es allí donde debemos volver 
si queremos examinar de cerca los grupos de gentes sentadas delante 
de sus viviendas (véase fot. 4). Por regla general, se observa que cada 
grupo se halla compuesto exclusivamente por una sola . familia, marido, 
mujer e hijos, que descansan o realizan una actividad doméstica que 
varía según las horas del día. Si es por la mañana, los veremos comer 
apresuradamente un frugal almuerzo, después del cual el hombre y la 
mujer se dedicarán a preparar, con ayuda de los hijos mayores, los uten- 
silios para los trabajos del día, en tanto que el pequeñuelo permanecerá 
acostado, a cierta distancia, sobre un petate. Luego, durante las horas 
frescas que preceden al calor meridiano, cada familia se irá probable- 
mente a su trabajo, dejando la aldea casi desierta. El hombre, acompa- 
ñado de otros aldeanos, se entregará a la pesca o a la caza, se ocupará 
en la construcción de una canoa o buscará un tronco de árbol. La mujer 
recogerá conchas o frutos silvestres. O, bien, el hombre y la mujer tra- 


bajarán en los huertos o harán visitas. Frecuentemente el hombre se * 


entrega a trabajos más duros que la mujer; pero cuando regresan a la 
aldea en las horas cálidas de la tarde el hombre descansa, mientras la 
mujer se dedica a los trabajos domésticos. Hacia la noche, cuando el 
sol poniente proyecta sombras más largas, que procuran un poco de 
fresco, comienza la vida social en la aldea. Se ve entonces al grupo fa- 
miliar delante de su cabaña: la mujer prepara la cena y los niños jue- 
gan, en tanto que el marido distrae al más pequeñuelo de su prole. Es 
el momento en que los vecinos se llaman unos a otros y se charla de 
O a grupo. 
uo q ete inmediatamente al visitante que sabe observar es 
la franqueza y el tono amistoso de las conversaciones, el sentimiento 
manifiesto de igualdad, la solicitud del „padre en los asuntos domésti- 
cos, sobre todo con los niños. La mujer interviene libremente en bromas 
y conversaciones; realiza su trabajo con toda independencia, no como 
esclava o sirviente, sino como quien administra su departamento de 
una manera autónoma. Cuando necesita su ayuda, da órdenes a su ma- 
rido. Una observación atenta, sostenida día tras día, confirma esta pri- 
mera impresión. La administración doméstica típica reposa entre los tro- 
briandeses sobre los principios de la igualdad y la independencia de las 
funciones: el hombre es considerado como el amo, puesto que se halla 


i ss W inando la fotogra- 
1 Se puede formar una buena idea de la “calle” examinando g 
fía: "12, Ba donde, a derecha e izquierda, se ven dos casas de vivienda detrás 
de los graneros de fame, que se hallan en medio. 
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en su propia aldea y la casa le pertenece; pero, en otros aspectos, la 
mujer ejerce una influencia considerable. Ella y sus parientes contri- 
buyen en gran parte a asegurar el aprovisionamiento familiar; ciertos ob- 
jetos de la casa le pertenecen por derecho propio, y es ella, con su. 
hermano, el jefe legal de la familia. 

En cierto modo, la división de funciones en el interior de la casa 
se halla perfectamente definida. La mujer debe cocer los alimentos, que 
son muy sencillos y no exigen gran preparación. La comida principal se 
hace a la puesta del sol, y se compone de ñame, taro* y otros tubércu- 
los, asados sobre las brasas o, menos frecuentemente, cocidos en un 
pucherito o entre la tierra; de cuando en cuando se agrega carne o 
pescado. A la mañana siguiente se comen las sobras en frío; a veces, 
no regularmente, se hace a mediodía otra ligera colación, compuesta de 
frutas y mariscos. 

En ciertas circunstancias es el hombre quien prepara y cuece los 
alimentos: en un viaje, en una travesía por mar, en la caza o en la 
pesca, en todas las ocasiones, en suma, en que no le acompaña una 
mujer. En otras, cuando, por ejemplo, se cuecen en grandes recipientes 
de barro las tortas de taro o de sagú, la tradición exige que los hombres 
ayuden a las mujeres (fot. 5). Pero, dentro de los límites de la aldea y de 
la vida cotidiana normal, el hombre no se ocupa nunca de la cocina. El 
cocinar está considerado como una ocupación vergonzosa para él. “Eres 
un hombre-cocinera” (tokakabwasi yoku), se le diría burlonamente. El 
temor de merecer este epíteto, de ser escarnecido o deshonrado (kakayu- 
wa) es extremo. Los salvajes experimentan este temor y esta vergüenza 
característica siempre que hacen algo indebido, o, lo que es peor, cuan- 
do hacen cosas que constituyen los atributos intrínsecos del otro sexo o 
de otra clase social (véase cap. XIII, 1-4). 

Existe un cierto número de ocupaciones que la costumbre de la tribu 
asigna estrictamente a un solo sexo. En este respecto, la manera de 
transportar las cargas constituye un ejemplo notable. La mujer debe 
llevar las cargas sobre la cabeza, entre otras, la cesta en forma de cam- 
pana, recipiente especialmente femenino, en tanto que los hombres deben 
llevarlas sobre los hombros (fots. 6, 7 y 28). Sólo con verdadera apren- 
sión y un profundo sentimiento de vergúenza, consideraría un hombre 
la perspectiva de transportar cualquier cosa de una manera propia del 
sexo opuesto, y por nada del mundo colocaría una carga sobre su ca- 
beza, ni aun tratándose de una broma. El aprovisionamiento de agua 
constituye una ocupación exclusivamente femenina. Las vasijas del agua 
se hallan confiadas a la vigilancia de la mujer. Estas vasijas están he- 
chas con la corteza de los cocos maduros y tapadas con una hoja de 
palmera retorcida. Por la mañana, o poco antes de la puesta del sol, la 
mujer va a llenarlas al pozo, distante a veces una media milla. Allí se 
reúnen, descansan y charlan las mujeres, llenan por turno sus recipien- 
tes, los lavan, los colocan en cestas o sobre grandes bandejas de madera 
y, en el momento de partir, las riegan con un último chorro de agua, a 


1 Nombre que dan los indígenas de las islas del Sur a la raíz tuberosa de 
la Colocasia sculenta y la Colocasia macrorhiza, usada como alimento. (N. del T.) 
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fin de darles una sugestiva apariencia de frescura. El pozo es el club 
de las mujeres y el centro de sus murmuraciones, y, como tal, juega un 
papel importante, pues en una aldea trobriandesa existe una opinión 
pública específicamente femenina y un punto de vista netamente feme- 
nino: las mujeres tienen allí secretos que los hombres deben ignorar, 
del mismo modo que éstos tienen secretos en que las mujeres no deben 
ser iniciadas. 

Ya hemos dicho que el marido comparte con la mujer los cuidados 
que se prestan a los hijos. Acaricia y pasea al niño, lo limpia y lo baña 
y le da el puré de sustancias vegetales, que el pequeño recibe casi desde 
el primer día de su nacimiento además de la leche materna. Llevar al 
hijo en brazos o tenerlo sobre las rodillas, acto que los indígenas ex- 
presan con la palabra kopo'i, constituyen, en efecto, papel y deber es- 
peciales del padre (tama). 

De los hijos de mujeres no casadas, hijos que, según la expresión 
indígena, “no tienen tama” (es decir, como debe recordarse, cuyas ma- 
dres no tienen marido), se dice que son “desgraciados” o “tristes”, por- 
que “no tienen a nadie para cuidarlos y quererlos” (gala taytala bikopo'i). 
Por otra parte, si preguntáis por qué los hijos tienen deberes para con 
su padre, quien, después de todo, no es para ellos más que un “extran- 
jero”, se os responderá, invariablemente: “Por los cuidados que les 
prestó (pela kopo'i), porque sus manos fueron manchadas por los excre- 
mentos y la orina del niño” (véase cap. VID. 

El padre cumple sus deberes con una ternura ingenua y natural: 


pasea al pequeño durante horas, mirándole con ojos llenos de amor y: 


de orgullo, de más amor y orgullo que el que manifiestan muchos padres 
europeos. Todo elogio dirigido al niño le emociona directamente, y no 
se cansa de contar y exhibir las virtudes y los hechos de la progenie de 
su esposa. Realmente, cuando se observa una familia indígena en su 
casa o se la encuentra en un camino, se tiene inmediatamente la im- 
presión de que existe entre sus miembros una unión estrecha e íntima 
(véanse fots. 7 y 26). Y este afecto mutuo, cómo hemos podido obser- 
varlo nosotros mismos, no disminuye con los años. Es así como des- 
cubrimos en la intimidad de la vida doméstica otro aspecto de la lucha 
interesante y complicada entre la paternidad social y emocional, por una 
parte, y el derecho maternal, legal y explícitamente reconocido, por otra. 

Debe observarse que todavía no hemos penetrado en el interior de 
un hogar, pues durante el buen tiempo las escenas de la vida familiar 
se desarrollan ante la casa. Los indígenas no se retiran a ella sino cuan- 
do hace frío o llueve, o, de noche, para asuntos íntimos. Durante las 
veladas de la estación fría, cuando el aire es húmedo y sopla el viento, 
las calles de la aldea quedan desiertas, a través de las pequeñas hendi- 
duras de los muros se ven oscilar luces tenues, y llega del interior un 
rumor de voces empeñadas en una conversación animada. Allí, en un 
angosto espacio lleno de humo, las gentes se hallan sentadas en el suelo, 
en torno del fuego, o reposan sobre literas cubiertas con esterillas. 

Las casas están construidas sobre el mismo suelo y sus pisos son de 
tierra apisonada. En el diagrama de la página 69 se ven los principales 
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elementos de su composición, que es sencillísima: el hogar, formado por 
una hilera circular de pedruscos, con tres grandes piedras que sirven de 
sostén al puchero; las-camas, tarimas de madera colocadas una e 
de otra y fijas en el muro posterior y uno de los laterales E o 
frente al hogar (véase fot. 8), y uno o dos anaqueles para las p 
recipientes de cocina, las faldas de mujer de tejido vegetal y otros obje- 
tos de uso doméstico. La vivienda personal del jefe se halla construida 
sobre el mismo modelo que las casas corrientes, pero en mayor tamaño. 
Los graneros en que se conserva el ñame son de construcción un poa 
diferente y más complicada, y se levantan a alguna distancia del suelo. 

En un matrimonio típico, el día normal transcurre en estrecha inti- 
midad familiar: todos los miembros de la casa duermen en la misma 
cabaña, comen en común y permanecen juntos durante la mayor parte de 


sus trabajos y ocios. 


4. La división de la propiedad y los deberes entre los sexos 


Los miembros de una casa se hallan ligados también por la comu- 
nidad de los intereses económicos. Este punto exige una exposición de- 
tallada, pues la cuestión es importante y complicada. En lo que o 
cierne, en primer lugar, al derecho de propiedad, subrayo que la posesión 
personal es, para el indígena, de gran importancia. El título toli (“pro- 
pietario” o “amo”, usado como prefijo de los objetos poseídos) tiene un 
valor considerable en sí mismo, pues confiere una especie de distinción 
incluso en aquellos casos en que no se refiere al derecho de propiedad 
exclusiva. Este término y la noción de propiedad. tienen, en cada caso 
particular, un sentido bien definido, pero las relaciones varían según los 
objetos, y es imposible resumirlas en una sola fórmula aplicable a todos 

1 

= Es til queya pesar de la íntima relación que guarda con la vida 
de familia, los utensilios domésticos y muchos objetos mobiliarios de 
la cabaña no sean bienes comunales. Marido y mujer tienen cada uno 
derechos individuales de propiedad sobre ciertos objetos. La mujer es 
propietaria de sus faldas de tejido vegetal, de las que, generalmente, tiene 
en su guardarropa de doce a veinte, que usa según las ocasiones. Para 
procurarse estas faldas, la mujer sólo cuenta con su propio celo y habi- 
lidad, de tal modo que, en cuestión de vestuario, la mujer de Kiriwina 
sólo depende de sí misma. Los recipientes para el agua, los útiles para 
la confección de vestidos y muchos artículos de adorno personal, son, 
igualmente, de su propiedad exclusiva. El hombre posee sus herramien- 
tas, hachas y azuelas, redes, lanzas, adornos para las danzas y el tambor, 
así como los objetos de gran valor, llamados por los indígenas vaygu'a, 
consistentes en collares, cinturones, brazaletes hechos con conchas ma- 
rinas y grandes hojas de hacha pulimentadas. A a 

La propiedad particular no es en estos casos una simple palabra, 
carente de significación práctica. El marido y la mujer pueden disponer, 


1 Véanse Argonauts of the Western Pacific, cap. VI y passim. 
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y disponen, a su antojo de cada uno de los artículos de su propiedad 
particular, y, después de la muerte de uno: de ellos, los objetos que le 
pertenecían pasan, no al cónyuge superviviente, sino a una clase es- 
pecial de herederos, entre los que se reparten. Cuando estalla una querella 
doméstica, el marido puede destruir algunos de los objetos pertenecien- 
tes a la mujer, rompiendo, por ejemplo, las vasijas del agua o desgarran- 
do sus faldas; lo mismo que la mujer puede destruir el tambor o el es- 
cudo de danza del marido. El hombre se halla obligado también a re- 
parar los objetos de su propiedad particular y a cuidar de su buen 
estado, de tal suerte que la mujer no debe considerarse como una ama 
de casa en el sentido europeo de la palabra. 

Los bienes inmuebles, huertas, árboles, tasas, así como las embarca- 
ciones, constituyen la propiedad casi exclusiva del hombre; otro tanto 
puede decirse del ganado, compuesto principalmente de ii Volve- 
remos sobre este tema al hablar de la posición social de la mujer, pues 
el derecho de propiedad sobre los objetos de esta categoría se halla en 
razón directa del grado de poder. 

Pasando de los derechos económicos ¡a los deberes, consideraremos 
primero la división del trabajo entre los sexos. Para los trabajos duros, 
tales como la horticultura, la pesca y el transporte de grandes cargas, la 
especialización es muy clara. La pesca y la caza —esta última tiene, por 
otra parte, escasa importancia en las islas Trobriand— se hallan reser- 
vadas al hombre, en tanto que sólo las mujeres se ocupan de recoger 
conchas. La horticultura, trabajo el más penoso, ya que hay que cortar 
las malezas, construir empalizadas, remover los pesados soportes del ña- 
me y plantar los tubérculos, se halla asegurada únicamente por el hom- 
bre. El descargar es un trabajo especialmente femenino, mientras los 
trabajos de orden intermedio son realizados ya por el hombre, ya por 
la mujer. Los hombres cuidan de los cocoteros, arecas y árboles fruta- 
les, en tanto que son principalmente las mujeres quienes vigilan y cui- 
dan a los cerdos. 

Todas las expediciones marítimas son llevadas a cabo por los hom- 
bres, y la construcción de canoas es ocupación exclusiva de ellos. La 
mayor parte del comercio se halla atendida por los hombres, sobre todo 
en lo concerniente al importante intercambio de alimentos vegetales por 
pescado, realizado entre los habitantes del interior y los aldeanos de la 
costa. En la construcción de las casas, los hombres edifican la armadu- 
ra, mientras las mujeres se encargan de la techumbre. Los dos sexos se 
reparten el transporte de cargas, llevando los hombres las más pesadas, 
en tanto que las mujeres atienden a su parte haciendo viajes más fre- 
cuentes. Y ya hemos visto que existe para cada sexo una manera carac- 
terística de llevar la carga. 

Respecto a los trabajos menos importantes, tales como la confec- 
ción de objetos pequeños, petates, brazaletes y cinturones, son de in- 
cumbencia femenina. No hay para qué decir que son ellas, y sólo ellas, 
quienes confeccionan sus vestidos personales, del mismo modo que sólo 
a los hombres incumbe la carga de confeccionar el vestido masculino, 
poco complicado, pero hecho con gran cuidado: la hoja púbica. Son 
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los hombres los que trabaian la madera, aun para la confección de 
aquellos objetos de uso exclusivamente femenino, y ellos quienes fa- 
brican los gijiros de piedra caliza para el betel que mascan, y, en otro 
tiempo, ellos eran los que pulían y afilaban todos los útiles de piedrá. 

Esta especialización de los trabajos según los sexos imprime, en cier- 
tas estaciones, un aspecto característico y pintoresco a la vida de la 
aldea. 

Al aproximarse la época de la recolección, comienzan a confeccio- 
narse los nuevos trajes de variados colores, que se llevarán cuando esté 
recogida la cosecha y durante las festividades subsiguientes. Se lleva 
entonces a la aldea gran cantidad de hojas de banano y pandano, que 
se blanquean y endurecen al fuego. De noche, toda la aldea aparece 
iluminada con el resplandor de estos fuegos; junto a cada hoguera, dos 
mujeres, una frente a otra, se ocupan en pasar la hoja por delante de la 
llama (véase fot. 9). Las charlas sostenidas en alta voz y los cantos ani- 
man el trabajo; la perspectiva de los regocijos próximos mantiene con- 
tento a todo el mundo. Una vez a punto los materiales, hay que cor- 
tarlos, ajustarlos y teñirlos. Esta última operación se realiza con ayuda 
de dos raíces extraídas de la selva: la una da un color púrpura oscuro; 
la otra, un rojo brillante. Los tintes se mezclan en grandes recipientes 
hechos con enormes conchas marinas; después de sumergir en ellos las 
hojas, se ponen a secar en grandes manojos, suspendidos en la plaza 
central, y toda la aldea se anima con sus vivos colores (véase fot. 10). 
Un trabajo muy complejo de ajuste de las piezas da por resultado una 


deslumbrante “creación”: el amarillo dorado del pandano, la coloración ` 


verde tierna o castaña de las hojas de banano, el carmesí y la púrpura 
de las superficies teñidas, torman una armonía de color realmente bella 
junto a la piel suave y morena de las mujeres. 

Ciertas manipulaciones son ejecutadas a la vez por hombres y mu- 
jeres. Ambos sexos, por ejemplo, toman parte en el meticuloso “trabajo 
que exige la preparación de ciertos adornos hechos con conchas'. Las 
redes y los recipientes para el agua son fabricados indistintamente por 
uno u otro sexo. 

Hemos visto, pues, que no son las mujeres las que soportan el peso 
de todos los trabajos duros. Por el contrario, es el hombre quien se 
encarga de las faenas más penosas en las huertas y de los trabajos más 
monótonos. Por otra parte, las mujeres tienen un campo de actividad 
económica propia; este campo es considerable, y es en él donde se 
afirman su estado legal y su importancia. 


1 Véase Argonauts of the Western Pacific, cap. XV. 
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Las ideas de los indígenas respecto al parentesco y la descendencia, 
con su afirmación de que la procreación es obra exclusiva de la madre, 
la posición de la mujer en el hogar y la parte considerable que toma 
en la vida económica, nos muestran que la mujer representa en la co- 
munidad un papel muy influyente, y que el lugar que en ella ocupa es 
de una importancia incontestable. Ahora debemos considerar su estado 
legal y su posición en la tribu, o, dicho de otro modo, su jerarquía, su. 
poder, su independencia social del hombre. 

En la primera sección del capítulo anterior estudiamos las ideas de 
los indígenas con respecto al parentesco, basadas sobre el principio ma- 
trilineal de que todo desciende de la madre. Mostramos, igualmente, que 
la verdadera tutela de la familia no está encomendada a la mujer mis- 
ma, sino a su hermano. Todo esto puede resumirse diciendo que, en 
cada generación, es la mujer la que continúa la descendencia y el hom- 
bre el que la representa; en otras palabras: el poder y las funciones 
inherentes a una familia se hallan representados por los hombres de 
una generación, aunque hayan sido transmitidos por las mujeres. 


1. Privilegios y deberes inherentes al rango 


Examinemos algunas de las consecuencias de este principio. Para la 
perpetuación y mantenimiento de la familia, el hombre y la mujer son 
igualmente indispensables, lo que hace que los indígenas atribuyan a 
ambos sexos un valor y una importancia iguales. Si tenemos una discu- 
sión genealógica con un indígena, veremos que siempre considerará la 
cuestión de la continuidad del linaje en relación al número de mujeres 
vivas. Individuos pertenecientes a un subclán de alta categoría, los Ta- 
balu de Omarakana, por ejemplo, con los que tuve ocasión de conver- 
sar sobre su composición etnográfica, me dijeron lo mucho que les com- 
placería el poder declarar que las mujeres del subclán eran numerosas 
en Omarakana, pues éste sería un hecho favorable e importante. Des- 
graciadamente sólo eran dos, en tanto que los hombres eran más nu- 
merosos. Hecho lamentable, decían ellos; pero agregaban en seguida que, 
en cambio, había más mujeres que hombres en el linaje más joven de 
Olivilevi, aldea situada en la parte sur de la isla y administrada tam- 
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bién por los Tabalu. Todo hombre, sea cual sea el clan a que pertenez- 
ca, al hablar de las relaciones de su familia, insiste con orgullo sobre 
el número de sus hérmanas y de sus hijas, como hecho de gran impor- 
tancia para su linaje. El nacimiento de una hija es acogido con el mismo 
placer que el de un hijo; a una y otro conceden los padres el mismo 
interés, entusiasmo y cariño. Inútil decir que la idea del infanticidio fe- 
menino les parecería a los indígenas tan absurda como odiosa. 

La regla general que pone en manos de la mujer los privilegios de la 
familia y el ejercicio de ellos en las del hombre debe ser examinada en 
acción, si es que queremos darnos una idea cabal de ella y delimitar su 
alcance. La idea de la categoría, es decir, de una superioridad social 
intrínseca unida por razón de nacimiento a ciertas personas, se encuen- 
tra muy desarrollada entre los insulares trobriandeses, y un examen del 
modo en que el rango afecta al individuo explicaría mejor el funciona- 
miento del principio general. 

La idea de categoría está unida a grupos hereditarios definidos, de 
naturaleza totémica, designados ya aquí con el nombre de subclanes (véa- 
se también cap. XIII, sec. 5). Cada subclán tiene una categoría definida; 
pretende ser superior a algunos, y admite su inferioridad ante otros. A 
primera vista pueden distinguirse cinco o seis categorías principales, 
cada una de las cuales tiene, a su vez, grados de menor importancia. 
Para mayor brevedad y claridad, me contentaré con hacer una compa- 
ración entre el subclán Tabalu, el de categoría más elevada, y subclanes 
de categoría inferior. 

Cada comunidad aldeana “pertenece” a un subclán, o es poseída por 
él “en toda propiedad”, y el hombre de más edad es el jefe de la aldea. 
Cuando el subclán es de la categoría más elevada, el hombre de más 
edad no sólo es jefe de su propia aldea, sino que ejerce su autoridad 
sobre un distrito entero. Existe, pues, una asociación estrecha entre la 
dignidad del jefe y la categoría, confiriendo esta última no sólo la dis- 
tinción social, sino también el derecho a gobernar. Ahora bien, de estos 
dos atributos, sólo uno, el de la distinción social, es común a hombres 
y mujeres. Toda mujer de la categoría más elevada, la del subclán 
Tabalu, goza de todos los privilegios personales de la nobleza. Los 
miembros masculinos del clan repetirán con frecuencia que el hombre 
es más aristócrata, más guya'u que la mujer; pero esto no significa en 
su boca más que una afirmación general de la superioridad masculina. 
En todas las manifestaciones concretas de la categoría, tradicionales o 
sociales, se encuentran colocados los dos sexos sobre un pie de igualdad 
perfecta. En la rica mitología relativa al origen de los diferentes sub- 
clanes, un antepasado femenino, figura siempre al lado del hombre (su 
hermano) y aun hay mitos que hacen remontar el origen de un linaje a 
una .mujer exclusivamente”. 

Otra importante manifestación de la categoría está representada por 
el complejo sistema de tabúes, a los que tanto el hombre como la mujer 
están obligados a conformarse. Los tabúes inherentes a la categoría 


1 Véase mi obra Myth in Primitive Psychology, cap. II. 
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comprenden numerosas prohibiciones de orden alimenticio, que recaen 
especialmente sobre ciertos animales, y restricciones harto incómodas a 
veces, como aquella que prohíbe el uso de agua no proveniente de los 
veneros alumbrados en el terreno coralífero. A estos tabúes se unen 
sanciones sobrenaturales, y su transgresión, aunque sea puramente ac- 
cidental, está castigada con enfermedades. Pero la fuerza real que ga- 
rantiza su mantenimiento reside en la convicción profunda, que tienen 
los que se hallan sometidos a los tabúes, de que los alimentos prohi- 
bidos son de calidad realmente inferior, es decir, repugnantes y suscep- 
tibles de mancillar a quienes los tomaren. Cuando se invita a un Tabalu 
a comer puercoespín o jabalí, manifiesta señales de repulsión, que no 
tienen nada de fingidas; y se citan casos de vómitos, con todos los sig- 
nos de las náuseas, ocurridos a gentes de importancia, que, por descui- 
do, habían tomado una sustancia prohibida. Un habitante de Omarakana 
habla de los comedores de puercoespín que habitan las aldeas de la re- 
gión lagunífera, con el desprecio y la repugnancia con que un honrado, 
ciudadano británico habla de los franceses comedores de caracoles o el 
europeo de los chinos comedores de perros y huevos podridos. 

Ahora bien, la mujer de calidad comparte esta repugnancia, y corre 
el mismo peligro que el hombre cuando quebranta un tabú. Cuando 
se casa, como sucede frecuentemente, con un hombre socialmente infe- 
rior, debe poseer vajilla y utensilios de cocina propios, recipientes para 
comer y beber y una comida especial. No debe tener, en suma, a este 
respecto, nada de común con su marido, a no ser que éste renuncie 
como sucede más frecuentemente, a los alimentos que son tabú para su 
esposa. 

La Categoría justifica el uso de ciertos adornos, que sirven a la vez 
de insignias y de joyas en las festividades. Por ejemplo, un cierto ador- 
no, hecho de discos de conchas rojas, sólo puede ser llevado sobre la 
frente o el occipucio por los miembros de la categoría más elevada. 
Pero las gentes que pertenecen a la categoría inmediatamente inferior 
están autorizadas para llevar el mismo adorno en forma de cinturón y 
brazalete. Un brazalete en el antebrazo es signo de la más alta aristo- 
cracia. Los adornos personales presentan numerosas variantes y distin- 
ciones, pero bástenos decir que la reglamentación de que son objeto se 
aplica lo mismo a las mujeres que a los hombres. No estará de más 
agregar que aquéllas hacen de estos adornos personales un uso más 
frecuente que éstos. 

Por lo que respecta a los objetos que sirven de decoración a una 
casa, tales como maderas talladas y adornos de conchas (fots. 2, 20 y 
23), sus modelos y los materiales de que están hechos constituyen el 
monopolio de ciertas clases superiores. Primitivamente, estuvieron re- 
servados para uso exclusivo de los representantes masculinos de estas 
clases; pero una mujer que se casa con un hombre de clase inferior a 
la suya está autorizada para adornar su casa con estos objetos. 

El ceremonial, muy importante y complejo, que acompaña las mani- 
festaciones de respeto para con las gentes de calidad, reposa sobre la 
idea de que un hombre de noble linaje debe permanecer siempre en un 
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nivel físicamente Superior al de las gentes que no son de su clase. En 
presencia de un noble, todo hombre de clase inferior debe bajar la ca- 
beza o inclinarse hacia adelante, o arrodillarse, según el grado de su 
inferioridad. Bajo ningún pretexto se debe levantar la cabeza de manera 
que sobresalga por encima de la del jefe. La casa del jefe se encuentra 
guarnecida de pequeños estrados; durante las reuniones de la tribu, el 
jefe se sitúa en uno de ellos, y todos los asistentes circulan libremente, 
manteniéndose siempre en un nivel inferior al suyo (véase fot. 2, en la 
que el jefe se halla apoyado en uno de estos estrados). Cuando un ple- 
beyo tiene que pasar ante un grupo de nobles sentados en tierra, debe 
gritarles desde lejos: ¡tokay! (¡de pie!); inmediatamente, los jefes se 
ponen en pie, mientras el otro pasa arrastrándose ante ellos. Pudiera 
creerse que, dada la complicación harto embarazosa de. este ceremonial, 
las gentes habrían de sentirse frecuentemente tentadas de sustraerse a 
él. No hay tal. No pocas veces me aconteció, hallándome sentado en la 
aldea conversando con el jefe, el ver a éste levantarse instantáneamente 
al oír gritar ¡tokay!, cosa que se repetía cada cuarto de hora, poco más 
o menos, obligando al jefe a levantarse y permanecer en pie, mientras 
el plebeyo pasaba lentamente, inclinado hasta el suelo?. 

Las mujeres de calidad gozan exactamente de los mismos privilegios. 
Cuando una mujer noble se casa con un plebeyo, éste debe mantenerse 
inclinado ante ella mientras se halla en público, y los demás hombres, 
con mayor razón aún, deben conformarse a esta regla. Para ella se le- 
vanta un estrado, sobre el cual se mantiene sola durante las asambleas 


de la tribu, en tanto que su marido circula a sus pies o permanece en' 


cuclillas, como los demás asistentes. 

El carácter sagrado de la persona del jefe tiene por localización par- 
ticular su cabeza, que se halla rodeada por un halo de tabúes suma- 
mente estrictos. Las regiones especialmente sagradas son la frente y el 
occipucio, con el cuello. Sólo quienes pertenecen a la misma Categoría 
que él, sus esposas y algunas personas especialmente privilegiadas, pue- 
den tocar estas regiones para lavarlas, rasurarlas, adornarlas o despio- 
jarlas. La cabeza de una mujer perteneciente al subclán noble presenta 
el mismo carácter sagrado, y cuando una mujer noble se casa con un 
plebeyo su marido no debe tocar —al menos teóricamente— su frente, 
su occipucio, su cuello ni sus hombros, ni siquiera durante los momen- 
tos más íntimos de su vida conyugal. 

De este modo, en el mito, en la observancia del tabú y en las mues- 


1 Tokay, como sustantivo, significa también “plebeyo”. Puede que el sus- 


tantivo constituya un derivado etnológico del verbo. 

2 Cuando To'uluwa, jefe principal de los trobriandeses, fue reducido a prisión 
por el Residente, éste, queriendo ante todo (por lo menos, tal temo) numillar a 
su rival indígena, prohibió a los plebeyos que se hallaban encarcelados con él 
que se inclinasen ante su jefe. A pesar de esto, y el hecho me ha sido confir- 
mado por testigos oculares dignos de crédito, los plebeyos continuaron tribután- 
dole su reverencia, salvo cuando el sátrapa hacía su aparición. Tenemos aquí un 
ejemplo de la errónea política practicada por funcionarios blancos, que creen 
no poder sostener su autoridad sino a costa de la de los jefes indígenas. Esta 
política no tiene otro efecto que el de socavar la ley de la tribu, introduciendo 
un espíritu de anarquía. 
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tras de respeto, la mujer goza exactamente de los mismos privilegios 
jerárquicos que el hombre; pero nunca ejerce ella el poder real que 
va asociado a ellos. No habiéndose hallado nunca a la cabeza de un 
subclán, las mujeres no pueden llegar a ser jefes. ¿Qué sucedería en 
ausencia de miembros masculinos en un linaje dado? Careciendo de pre- 
cedentes, es esta una pregunta a la que yo no podría responder; pero 
la regencia interina de una mujer no parece incompatible con las ideas 
de los trobriandeses. Como veremos más adelante (cap. V, sec. 4), el 
poder del jefe reposa sobre el privilegio de la poligamia, y claro está 
que las mujeres no tienen derecho a la poliandria. 

Muchas otras funciones sociales inherentes a la jerarquía son ejerci- 
das directamente por los hombres, contentándose las mujeres con su 
parte de prestigio social. Así, por ejemplo, las canoas pertenecen en pro- 
piedad a los jefes (aunque todos los habitantes tengan ciertos derechos 
sobre ellas), en tanto que las mujeres no poseen sino el prestigio (butura) 
de esta propiedad, es decir, el derecho a hablar de las canoas en tér- 
minos de propietario y a presumir de ello*. Sólo en casos excepcionales 
las mujeres acompañan a los hombres en sus expediciones marítimas. 
Por otra parte, los hombres poseen exclusivamente todos los derechos y 
privilegios, y son los únicos en ejercer las actividades relativas al kula 
sistema especial de intercambio de objetos preciosos. La mujer, esposa 
o hermana del hombre, sólo interviene en el asunto ocasionalmente. La 
mayoría de las veces sólo recibe un prestigio o una satisfacción indirec- 
tos. En la guerra, todo el campo de acción pertenece por completo al 
hombre, aunque las mujeres asisten a los preparativos y ceremonias pre- 
liminares, llegando a veces hasta echar una ojeada al mismo campo de 
batalla ?, 

Es importante anotar que, al hablar en esta sección de los papeles 
representados por cada uno de los sexos, nos hemos referido con igual 
frecuencia al hermano y a la hermana que al marido y la mujer. En 
el orden matrilineal, el hermano y la hermana son, en efecto, en todos 
los asuntos legales y ordinarios, los representantes asociados y respec- 
tivos de los derechos masculinos y femeninos. En los mitos relacionados 
con el origen de las familias, el hermano y la hermana emergen simul- 
táneamente del suelo, a través del agujero primordial de la tierra. En 
los asuntos familiares, el hermano es el guardián y jefe natural del hogar 
e hijos de la hermana. En las costumbres de la tribu, sus deberes y 
obligaciones respectivas se hallan definidos estrıctamente y forman uno 
de los principales pilares sobre los que reposa el edificio social. Pero, en 
sus relaciones personales, el hermano y la hermana se encuentran sepa- 
rados por los tabúes más rigurosos, destinados a impedir toda intimidad 
entre ellos?. 


l Estas cuestiones han sido estudiadas detalladamente en A onauts O 
.es t 

Western Pacific, cap. IV, secs. IV y V; cap. XI, sec. II. Véase también el Me 
tulo VI de esta obra, y Crime and Custom. 
e 2 Eara „una aprige completa del kula, véase Argonauts... La guerra ha 
sido descrita en el artículo “War and Weapons am i - 
briand Islands”, Man, 1920. p TE TP DENET e 

% Véase cap. XIII, sec. 6, y cap. XIV. 
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Estando la mujer privada del ejercicio del poder y de la propiedad 
territorial, así como de muchos otros privilegios, se comprenderá que e 
pueda tomar parte en las reuniones de la tribu, ni hacerse oír Ss ds 
deliberaciones públicas, en que se discuten los asuntos relativos a so - 
tivo, pesca, caza, expediciones marítimas, guerra, detalles ceremoniales, 


festividades y danzas. 


2. Ritos fúnebres y festividades 


Por otra parte, existen ciertas actividades “ceremoniales y festivas 
sobre las cuales la mujer tiene mucho que decir y Obrar. De estas ac- 
tividades, las más importantes, por su solemnidad y su carácter sagrado, 
así como también las más imponentes, por su amplitud - y fasto, son las 
ceremonias mortuorias. En todas las actividades que comienzan inme- 
diatamente después de la muerte de un miembro importante de la tribu 
y se continúan luego, con ciertos intervalos, durante meses y aun años 
—velatorio, cortejo fúnebre, entierro, con sus ritos variados y las múl- 
tiples distribuciones solemnes de alimentos—, las mujeres representan 
un papel importante, y tienen deberes definidos que cumplir. ot 
mujeres, ligadas al difunto por lazos especiales de parentesco, deben 
sostener el cadáver sobre sus rodillas y acariciarlo. Yo mientras se vela 
el cuerpo en la cabaña, otras mujeres, parientes también del difunto, 
realizan en el exterior un singular rito de duelo: bien por parejas en- 
frentadas, bien individualmente, estas mujeres ejecutan una danza lenta, 


avanzando y retrocediendo en la plaza central, conforme al ritmo de un ` 


canto plañidero (véase fot. 11). Por regla general, cada una lleva en la 
mano un objeto que fue usado por el difunto o de su propiedad. Estas 
reliquias juegan un gran papel en el duelo y son llevadas por las mujeres 
mucho tiempo después de efectuado el entierro. Otra categoría de mu- 
jeres emparentadas con el difunto tiene por misión amortajar el' cuerpo 
y velar luego sobre la tumba. . aaea, . 

Ciertas funciones que preceden a la inhumación, especialmente la 
horrible costumbre de despedazar el cadáver, son realizadas por los 
hombres. Durante el largo período de duelo subsiguiente, la pesada car- 
ga de la expresión dramática del dolor incumbe principalmente a las 
mujeres: una viuda lleva el luto más tiempo que un viudo, una madre 
más que un padre, una parienta más que un pariente de idéntico grado. En 
las distribuciones mortuorias de alimentos y objetos, que representan 
una especie de remuneración, que los miembros del subclán a que per- 
tenecía el difunto conceden a los demás parientes por la parte que han 
tomado en el duelo, las mujeres desempeñan una función considerable 
y frecuentemente hasta directiva (véase fot. 12). . 

Sólo de pasada me he referido a las ceremonias mortuorias, sobre 
las que volveremos más tarde (cap. VI, secs. 3 y 4); pero lo que he 
dicho basta para mostrar la parte que toman las mujeres en este con- 
junto de ritos religiosos y ceremoniales. Más adelante haremos una des- 
cripción detallada de algunas ceremonias en que las mujeres son las 
únicas que toman parte activa; contentémonos con decir por el mo- 
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mento que tienen una parte preponderante en el largo y complicado 
ceremonial del primer embarazo (cap. VIII, secs. 1 y 2) y en los ritos 
de embellecimiento mágico en las festividades (cap. XI, secs. 2 y 4). En 
ciertas ocasiones, tales como las del ritual del primer embarazo y la 
primera salida después del parto y las grandes danzas indígenas y kayasa 
(concursos de elegancia), las mujeres se presentan: con todo boato y lu- 
ciendo todos sus adornos (fot. 13), lo que corresponde al atavío com- 
pleto que revisten los hombres, a su vez, en las grandes fiestas (véanse 
fotografías 14 y 79). 

La milamala, época anual de danzas y fiestas que sigue a la recolec- 
ción, señálase por un episodio interesante. Comienza con una ceremo- 
nia cuyo fin principal consiste en romper el tabú que pesa sobre los 
tambores. Después de una distribución de alimentos, los hombres, lle- 
vando todos los accesorios coreográficos, se colocan formando un círcu- 
lo, cuyo centro ocupan los tamborileros y Cantantes. Como si se tratase 
de una danza ordinaria, los cantores entonan un canto, y los hombres 
comienzan a danzar lentamente, mientras los tambores marcan el ritmo. 
Pero esto no dura mucho tiempo, pues, a los primeros redobles, se oyen 
estallar los gemidos y lamentaciones de las mujeres que, vestidas siem- 
pre de luto, han permanecido en las cabañas. Poco después, las mujeres 
abandonan sus casas y se precipitan furiosamente a la plaza, lanzando 
gritos, atacando a los danzarines, golpeándolos con bastones, arroján- 
doles cocos, piedras y trozos de madera. La costumbre no obliga en 
esta ocasión a los hombres a dar pruebas considerables de valor, a tal 
punto que, los tamborileros, que con tanta solemnidad iniciaran la ce- 
remonia, desaparecen instantáneamente, y la aldea no tarda en quedar 
vacía, pues las mujeres se precipitan en persecución de los fugitivos. Pero 
el tabú queda roto, y en la tarde de aquel mismo día recomienzan las 
danzas, sin que nadie venga ya a turbarlas. 

Llevando el gran atavío de danza (véanse fots. 14, 58, 65, 73 y 82), 
son los hombres especialmente los que exhiben su belleza y habilidad. 
Ciertas danzas, como las que se ejecutan con un ritmo rápido, con ma- 
deras talladas o haces de banderolas, o como en aquellas en que se 
imita de una manera convencional a tales o cuales animales, se hallan re- 
servadas exclusivamente a los hombres (fots. 65, 73 y 82). Sólo existe una 
danza tradicional, aquella en que los hombres revisten las faldas de fibra 
vegetal de las mujeres (fots. 3 y 58), en la que la costumbre no prohíbe 
tomar parte a éstas. Pero, no obstante haber asistido yo a un gran número 
de representaciones de este género, solamente vi a una mujer tomar real- 
mente parte en la danza, y ésta pertenecía a la clase más elevada. Sin 
embargo, aun en su papel de meras espectadoras pasivas, las mujeres for- 
man un elemento muy importante de esta forma de juego. 

Pero, aparte de la época de danzas, existen en las islas Trobriand 
muchos otros períodos de juegos, períodos largos y continuos, en el 
curso de los cuales manifiestan las mujeres una mayor actividad. La 
naturaleza del juego se halla fijada de antemano, y es la misma duran- 
te todo el período. Estos juegos, llamados kayasa (véase cap. IX, sec- 
ciones 2 y 4), son de diversos géneros. Hay una kayasa en cuyo curso 
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grupos de mujeres, llevando sus vestidos y adornos de fiesta, se insta- 
lan todas las noches sobre esterillas y cantan; durante otra, hombres 
y mujeres cambian éntre sí coronas y guirnaldas de flores; en otra, to- 
dos los que toman parte en ella exhiben el mismo día cierta variedad 
de adornos. A veces, los miembros de una misma comunidad confeccio- 
nan ligeras canoas a vela y organizan todos los días regatas en miniatura, 
en aguas poco profundas. Hay, igualmente, de vez en cuando, una kayasa 
de diversiones eróticas. Algunas de estas diversiones son exclusivamente 
femeninas (cantos en común y exhibición de adornos); en otras toman 
parte ambos sexos (cambio de flores, conversaciones eróticas, decora- 
ción de los cabellos); otras, finalmente, se hallan reservadas a los hom- 
bres solos (las canoas de juguete). 

Pero, aun cuando se trata de fiestas y diversiones en que las mu- 
jeres no toman una parte activa, no les está prohibido asistir a ellas 
en calidad de espectadoras, ni mezclarse libremente a los hombres, en 
un pie de perfecta igualdad, ni cambiar con ellos burlas y bromas, ni 


entrar en conversación. 


3. La participación de las mujeres en la magia 


La vida pública de los trobriandeses ofrece un aspecto muy impor- 
tante, un conjunto de manifestaciones peculiares y específicas. Los in- 
dígenas asignan un lugar aparte a cierta categoría de hechos, a cierto 
modo de comportamiento humano, designado por ellos con la palabra 
megwa, que podría traducirse adecuadamente por “magia”. La magia: 
se halla estrechamente asociada a la vida económica y, en realidad, a 
todos los asuntos de la vida ordinaria. Constituye igualmente un instru- 
mento de poder, y confiere cierta importancia a los que la practican. 
La posición de la mujer con respecto a la magia merece, pues, una con- 
sideración especialfsima. : 

La magia constituye un aspecto particular de la realidad. Está con- 
siderada como indispensable en todas las empresas y actividades im- 
portantes, cuyo resultado no depende de una manera firme y segura 
del hombre. Se apela a ella, pues, en los trabajos de cultivo y pesca, en 
la construcción de una canoa grande y cuando se bucea en busca de 
una concha preciosa, en la regularización de los vientos y lluvias, en 
la guerra, en los asuntos amorosos y de atracción personal, para lograr 
la seguridad en el mar y triunfar en toda gran empresa, y, finalmente, 
para garantizar la propia salud y dañar a la de los enemigos. En todas 
estas ocasiones, el éxito y la seguridad dependen de la magia en gran 
parte y con frecuencia íntegramente. Los indígenas están convencidos 
de que la fortuna o el fracaso, la abundancia o la miseria, la salud o 
la enfermedad, dependen principalmente de buenos procedimientos má- 
gicos, convenientemente aplicados en las circunstancias debidas. 

La magia se compone de encantamientos y ritos realizados por un 
hombre capacitado para este ejercicio por llenar ciertas condiciones. El 
poder mágico reside ante todo en las palabras de la fórmula, y la función 
del rito, muy sencilla por regla general, consiste principalmente en atraer 
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1 Véa nes 3 
ai se Argonauts of the Western Pacific, especialmente caps. IV, V, VII 
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puede ser ejecutada nunca por una mujer. Y como las mujeres no toman 
parte en las expediciones marítimas ceremoniales, la magia de seguridad 
y de kula que exigen sólo puede ser realizada por un hombre. 


DIVISIÓN DE LA MAGIA ENTRE LOS SEXOS 


Masculina Femenina Mixta 


Magia de los huertos Ritos del primer emba- Magia de la belleza. 


úbli i, Magia amorosa. 
Towosi). razo. i 
pioa faii Confección de faldas. Magia de los huertos 
Caza. Prevención de los peligros privados. 
Construcción de canoas. del parto. 
Magia de la kula Dolor de muelas. 
(Mwasila). Elefantiasis, tumefac- 
Tiempo (sol lluvia). ciones. 
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Magia bélica (Boma). nos genitales con derrame 
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Kayga’u). Aborto. f 

e o madera Hechicería femenina (Yo- 
(Kabitam). yova o Mulukwausi). 
Hechicería (Bwaga'u). 


Existen, por otra parte, varios tipos de magia que se adaptan mani- 
fiestamente a las manos y los labios femeninos, ligados como están a 


actividades o funciones que, en razón de su naturaleza o en virtud de: 


una convención social, excluyen la presencia del hombre. Tales son la 
magia asociada a las ceremonias del primer embarazo (véase cap. VII, 
secciones 1 y 2), la del especialista en la confección de faldas de fibra 
o la magia del aborto. , i , 

Existen, sin embargo, esferas de actividades e influencias - mixtas, 
como la horticultura o el amor, el control del tiempo o de la salud hu- 
mana, que, a primera vista, no parece deban asociarse más a un sexo 
que a otro. Pero la magia de los huertos incumbe invariablemente al 
hombre, y las mujeres no realizan nunca los importantes ritos públicos 
observados con escrupulosidad y apreciados altamente por' los indígenas, 
y realizados por el mago de la aldea en los huertos de toda la comuni- 
dad”. Hasta ciertos trabajos de horticultura, tales como el desyerbar, faena 
exclusivamente femenina, deben ser inaugurados por un mago varón en 
el curso de una ceremonia oficial. El viento, el sol y la lluvia se hallan 
también gobernados exclusivamente por manos y bocas masculinas. 

En ciertas actividades mixtas, un hombre o una mujer pueden rea- 
lizar igualmente bien la magia requerida, y algunos ritos menores de la 
magia de las huertas privadas, usada por cada individuo masculino o 


1 Por otra parte, en las islas Amphlett la magia de los huertos es realizada 
principalmente, si no de manera exclusiva, por mujeres. Entre los indígenas de 
la isla Dobu y en las costas del nordeste del estrecho de Dawson, en el archi- 
piélago de Entrecasteaux, las mujeres desempeñan igualmente un papel muy 
importante en la magia de los huertos. 
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femenino en su propio beneficio, pueden ser realizados indistintamente 
por hombres o mujeres. Existe una magia del amor y de la belleza cuyos 
encantamientos son recitados por aquel o aquella que sufre a causa de 
un amor no compartido o siente la necesidad de realzar sus encantos 
personales. En ciertas ocasiones, por ejemplo, las grandes fiestas de la 
tribu, los encantamientos son recitados públicamente por hombres o mu- 
jeres (cap. IX, sec. 3), y, a veces, los hombres aplican una forma especial 
de la magia de la belleza a sus propias personas y adornos”. 

Pero es la magia asociada a las fuerzas oscuras y temibles de la he- 
chicería la que se halla con mayor rigor repartida entre ambos sexos. Se 
trata en ella de las fuerzas que afectan más profundamente a la espe- 
ranza y la felicidad humanas. La magia de la enfermedad y la salud, 
que puede envenenar la vida o devolverle su frescura natural y tiene en 
reserva la muerte como su última carta, puede ser ejercida lo mismo 
por las mujeres que por los hombres; pero su carácter cambia total- 
mente con el sexo del practicante. El hombre y la mujer tienen cada 
cual su propia hechicería; cada una de estas hechicerías se sirve de ritos 
y de formas que le son peculiares, obra a su manera sobre el cuerpo de 
la víctima y aparece rodeada de una atmósfera de creencias diferentes. 
La hechicería masculina es mucho más concreta, y sus métodos pueden 
ser expuestos casi con la claridad de un sistema racional. Las manifes- 
taciones sobrenaturales del hechicero se reducen a su poder de desapa- 
recer a voluntad, de hacer emanar de su persona una llama brillante, de 
tener cómplices entre las aves nocturnas. ¡Medios extremadamente po- 
bres de acción sobrenatural si se les compara con las hazañas de una 
hechicera! 

Una hechicera —y debe recordarse que se trata siempre de una mu- 
jer real y no de un espíritu o de un ser sobrehumano— realiza sus ex- 
pediciones nocturnas bajo la forma de un doble indivisible; puede volar 
por el aire y aparecer como una estrella errante; asume a voluntad la 
forma de una luciérnaga, de un ave nocturna, de un Zorro volante; su 
oído y su olfato alcanzan a distancias enormes; posee tendencias car- 
nívoras y se alimenta de cadáveres. 

Las enfermedades causadas por las hechiceras son casi siempre incu- 
rables, de una evolución muy rápida, y matan, generalmente, de una 
manera instantánea. Motívalas el ser despojadas las víctimas de sus 
Órganos interiores, que la hechicera se dispone a devorar. El hechicero, 
en cambio, nunca participa de la carne de su víctima; siendo su poder 
mucho menos eficaz, se ve obligado a proceder lentamente y lo más 
que puede esperar es infligir una enfermedad de larga duración, que, en 
el mejor de los casos, podrá matar después de haber atormentado a la 
víctima durante meses o años. Pero aun entonces se puede recurrir a 
los servicios de otro hechicero para contrarrestar la obra del primero y 
restablecer a la víctima. En cambio, hay pocas probabilidades de neu- 
tralizar los efectos producidos por una hechicera, aun cuando se haya 
requerido sin demora la asistencia de otra. 


1 Argonauts of the Western Pacific, cap. XIII, sec. I. 
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Una hechicera, cuando no es vieja, es no menos deseable sexual- 
mente que cualquier otra mujer. Hállase, en efecto, rodeada por una 
aureola de gloria, que debe a su poder personal, y posee generalmente 
la fuerte personalidad que parece caracterizar a los hechiceros. La atrac- 
ción que una joven hechicera ejerce sobre los hombres, a la edad en 
que las mujeres se casan, no siempre es desinteresada, pues la hechicera 
constituye, en ciertas ocasiones, una fuente de ingresos y de influencia 
de la que muchos hombres no desdeñarían beneficiarse. Pero, a dife- 
rencia de sus colegas masculinos, la hechicera no ejerce públicamente su 
profesión; puede ser pagada por una curación, pero nunca acepta el 
matar a cambio de remuneración. También en esto se diferencia del 
hechicero, que logra la mayor parte de sus ingresos de la magia negra, y 
no de las prácticas curativas. Bien es verdad que, aun siendo una mujer 
generalmente conocida como hechicera, se dice que jamás reconoce fran- 
camente su profesión, y que ni siquiera ante su marido la confiesa. 

La hechicería se transmite de madre a hija, previa una iniciación 
que tiene lugar en temprana edad. Más tarde, las hechiceras realzan su 
arte de nigrománticas con ayuda de procedimientos menos recomenda- 
bles. Se atribuye a algunas relaciones sexuales con seres no humanos, 
malignos en el más alto grado, llamados tauva'u, seres que producen 
epidemias y diversos males entre las gentes (véase cap. XII, sec. 4). 
Estos seres las enseñan a causar mayores males, de modo que estas 
mujeres son muy temidas. Yo conocí personalmente a personas de las 
que se decía mantenían relaciones sexuales con tauv@u; tal era, espe- 
cialmente, el caso de la mujer del jefe de Obweria, personaje inteligente 
y emprendedor, que figura como principal actor en las fotografías 77 y 78. 

Desde el punto de vista de la investigación sociológica, la diferencia 
más importante que existe entre el hechicero y la hechicera es ésta: en 
tanto que el hechicero ejerce realmente su profesión, las hazañas de las 
hechiceras sólo existen en el folklore y la imaginación de los indígenas. 
Dicho de otro modo, el hechicero conoce realmente la magia de su 
profesión; si se le requiere, la ejercerá en las ocasiones que se presten 
a ella; irá de noche a preparar una emboscada a su víctima o a visitarla 
en su cabaña, y hasta sospecho que, en ciertos casos, no vacilará en 
administrar un veneno. La hechicera, en cambio, bien puede ser acusa- 
da de jugar el papel de yoyova: no tengo necesidad de decir que ni 
vuela ni despoja a las gentes de sus Órganos interiores; más aún, no co- 
noce ni encantamientos ni ritos, ya que este género de magia femenina 
sólo existe en la leyenda y la ficción. 

Hay cierto número de males menores, tales como el dolor de mue- 
las, ciertos tumores, la hinchazón de los testículos, el derrame genital 
(¿gonorrea?), que las mujeres pueden infligir a los hombres con ayuda 
de la magia. El dolor de muelas es una especialidad exclusivamente fe- 
menina: se sufre por culpa de una mujer y se cura gracias a la inter- 
vención de otra. Una hechicera puede provocar el dolor de muelas 
ejerciendo su poder mágico sobre un menudo escarabajo, llamado kim, 
muy semejante a los que taladran el taro. La semejanza entre la caries 
dental y las cavidades abiertas por los escarabajos prueba suficiente- 
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mente que efectos idénticos deben tener idénticas causas. Pero algunos 
de mis informadores pretendieron haber visto caer realmente el menudo 
escarabajo negro de la boca de un hombre, tan pronto como una mujer 
hubo pronunciado la fórmula curativa. 

Hemos visto que existían variedades de magia hereditaria que sólo 
podían ser ejercidas por los miembros masculinos de un subclán O, ex- 
cepcionalmente, por el hijo de uno de estos miembros. (En este último 
caso el hijo debe renunciar a su ejercicio después de la muerte de su 
padre.) Ahora bien: si todos los miembros masculinos de una genera- 
ción dada muriesen, una mujer podría aprender tal magia, no para ejer- 
cerla, sino para enseñar su fórmula al hijo que diese al subclán, a fin de 
que se sirviese de ella más tarde. De este modo, una mujer puede re- 
mediar la solución de continuidad de una generación conservando en 
su memoria un sistema de magia de los huertos, o encantamientos regu- 
larizadores del tiempo y los vientos, o hechizos para la caza, la pesca, la 
construcción de canoas y el comercio marítimo. Puede preservar hasta 
un sistema de magia guerrera, pero le está prohibido aprender las fórmu- 
las de la hechicería masculina, que son rigurosamente tabú para el sexo 
femenino. Por otra parte, no hay ninguna necesidad de que las aprenda, 
ya que esta magia no es nunca estrictamente hereditaria en un subclán. 

De este modo, vemos que la fuerte posición que ocupa la mujer en 
la tribu proviene también del derecho a ejercer la magia, forma de 
creencia la más tenaz y menos destructible. 


Y ahora, para resumir brevemente los resultados a que hemos lle- 
gado en los dos últimos capítulos, exploremos a vista de pájaro una 
aldea indígena, a fin de obtener un cuadro vivo y de conjunto de la 
vida que hace la comunidad. Lanzando una mirada sobre la plaza cen- 
tral, la calle, las huertas y boscajes de los alrededores, distinguimos 
hombres y mujeres libremente y mezclados entre sí, sobre un pie de 
perfecta igualdad. A veces, hombres y mujeres van a trabajar juntos en 
las huertas o a recoger sustancias alimenticias en la selva o a orillas 
del mar, o bien, los dos sexos se separan, formando cada uno grupos 
de obreros dedicados a un trabajo especial, que realizan con eficacia 
e interés. Los hombres son más numerosos en la plaza central, donde 
tal vez discuten, en una reunión comunal, la importancia de la cosecha 
que puede esperarse de la huerta, a no ser que tomen disposiciones 
referentes a una exploración marítima o a una ceremonia cualquiera. La 
calle está llena de mujeres entregadas a sus faenas domésticas; los hom- 
bres no tardarán en reunirse con ellas para divertir a los niños o ayu- 
darlas en alguna labor doméstica. Podemos oír a las mujeres reñir a sus 
maridos, generalmente en un tono amistoso, exento de cólera. 

Supongamos que atrae nuestra atención un acontecimiento singular: 
muerte, querella, partición de herencia o una ceremonia cualquiera; si 
los observamos con ojos comprensivos, podremos ver a la vez el fun- 
cionamiento de las leyes y costumbres de la tribu y el juego de las 
pasiones e intereses personales. Veremos la influencia de los principios 
matrilineales, la acción del poder paterno, la afirmación de la autoridad 
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de la tribu y los resultados de la división totémica en clanes y sub- 
clanes. En todo esto se ve un equilibrio entre la influencia masculina 
y la femenina, ejerciendo el hombre el poder, mientras la mujer deter- 
i distribución. 

"2 al vez veamos la plaza central invadida por una muchedumbre 
abigarrada, alegre, llevando trajes y adornos de fiesta. Las mujeres, ata- 
viadas, avanzan balanceándose muellemente, haciendo resaltar con CO- 
quetería las líneas de su cuerpo y la elegancia de sus faldas bermejas, 
purpúreas o doradas. Los hombres, más sobriamente vestidos, afectan 
una dignidad estirada e imperturbable. Se mueven muy poco, con ex- 
cepción de aquellos que tienen que ejecutar una danza O realizar otra 
función. Estos últimos van cubiertos de adornos suntuosos, y están lle- 
nos de vida y movimiento. El espectáculo comienza. A veces lo ejecu- 
tan hombres solos, a veces mujeres únicamentė. A medida que pro- 
sigue la fiesta, al finalizar la tarde o comienzo de la noche, los mozos 
y las muchachas empiezan a manifestar interés los unos por los otros; 
aquí y allá se escuchan fragmentos de conversaciones, carcajadas o Sy 
ahogadas. Aunque su vocabulario sea lo menos rebuscado del mundo, 
no observaréis en su conducta nada obsceno, indecente O sucio desde 
el punto de vista sexual. Pero, como conocemos esta comunidad, sos- 
pechamos que se dan citas y se inician intrigas. Lo que nos conduce a 
un estudio más ceñido de la fase erótica en la vida indígena, de la que 
pasaremos a hacer una descripción sistemática. 


CAPITULO Ill 


LAS RELACIONES PRENUPCIALES ENTRE LOS SEXOS 


Los trobriandeses son muy libres y sencillos en sus relaciones se- 
xuales. Un observador superficial podría hasta creer en la ausencia de 
todo freno, de toda traba. Pero la conclusión sería errónea, pues su 
libertad tiene límites bien definidos. El mejor medio de probarlo es 
hacer una descripción sistemática de las diferentes fases que el hombre 
y la mujer atraviesan entre la infancia y la madurez —una especie de 
historia de la vida sexudl de una pareja representativa. 

Tendremos que ocuparnos ante todo de sus primeros años, pues la 
iniciación sexual de estos indígenas comienza en una edad muy tierna. 
Las relaciones desordenadas, digamos caprichosas, de estos primeros 
años, se sistematizan en el curso de la adolescencia en forma de intrigas 
más o menos estables, que, finalmente, se transforman en uniones per- 
manentes. En relación con estas últimas etapas de la vida sexual existe 
en las islas Trobriand una institución muy interesante: las bukumatula, 
o casas para hombres célibes y para muchachas solteras; esto es de una 
importancia considerable, por ser una institución sancionada por la cos- 
tumbre, que puede aparecer a primera vista como una forma de “matri- 
monio de grupo”. 


1. La vida sexual de los niños 


En las islas Trobriand los niños gozan de una libertad e indepen- 
dencia considerables. Tempranamente'son emancipados de la tutela de 
los padres, tutela que nunca es muy estricta. Algunos obedecen de bue- 
na gana a sus padres, pero esto depende únicamente del temperamento 
personal de ambas partes: la idea de una disciplina regular o de un sis- 
tema de coerción doméstica no existe. Asistiendo a un incidente de 
familia o a una querella entre padre e hijo, me aconteció frecuentemente 
oír al primero decir al segundo que hiciese esto o aquello; siempre 
esta petición se hizo más como súplica que como orden, aunque a veces 
esta súplica estuviese acompañada por una amenaza de violencia. Cuan- 
do los padres elogian, riñen o piden algo a sus hijos se dirigen a ellos 
como a iguales. Y jamás se da a un niño una simple orden que im- 
plique la seguridad de una obediencia natural. 

Suele suceder que los padres se encolericen con sus hijos y lleguen 
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hasta pegarles; pero también he visto con frecuencia a niños que se 
precipitan furiosamente contra su padre o su madre y les pegaban a su 
vez. Este ataque puede. ser recibido con una sonrisa indulgente o con- 
testado de manera colérica; pero la idea de una retribución definida o 
de un castigo coercitivo no sólo es ajena, sino visiblemente repugnante 
para el indígena. Algunas veces, cuando, después de un flagrante delito 
infantil, sugería yo que sería una buena lección para el futuro el corre- 
girlo o el castigarlo en cualquier forma y fuera de toda violencia, mi 
consejo parecía a mis amigos inmoral y antinatural, y era rechazado 
no sin resentimiento. 

Uno de los efectos de esta libertad consiste en la formación de pe- 
queñas comunidades infantiles, grupos independientes que engloban na- 
turalmente a todos los niños desde la edad de cuatro o -cinco años, y en 
los que permanecen hasta la pubertad. Atentos únicamente a su placer, 
pueden quedarse todo el día al lado de sus padres o ir a reunirse, 
por tiempo más o menos largo, con sus compañeros de juegos en su 
pequeña república (véanse fots. 15, 16 y 17). Y esta comunidad dentro 
de la comunidad sólo obra conforme a las decisiones de sus miembros, 
encontrándose frecuentemente en una actitud de oposición colectiva con- 
tra los mayores. Cuando los niños han decidido hacer esta o aquella 
cosa, irse, por ejemplo, de excursión durante todo el día, los mayores, y 
hasta su jefe, como lo observé con frecuencia, son impotentes para im- 
pedírselo. En el curso de mis trabajos etnográficos pude y me vi obli- 
gado a informarme directamente con los niños acerca de sí mismos y 


de sus asuntos: todos estaban de acuerdo en afirmarme su independen-' 


cia espiritual en los juegos y otras actividades infantiles, y muchos de 
ellos hasta fueron capaces de instruirme, dándome explicaciones sobre la 
significación, muchas veces complicada, de sus juegos y empresas (véa- 
se fot. 15). 

Siendo todavía pequeñuelos los niños comienzan a comprender y 
aceptar las tradiciones y costumbres de la tribu, las restricciones de ca- 
rácter tabú, las disposiciones imperativas de las leyes de la tribu, las 
costumbres relativas a la propiedad `. 

La libertad e independencia de los niños se extienden también al do- 
minio sexual. En primer lugar, los niños oyen hablar mucho de cosas 
que se relacionan con la vida sexual de los mayores, y aun asisten fre- 
cuentemente a sus manifestaciones. En la casa misma, donde los padres 
no tienen posibilidad de aislarse, el niño tiene múltiples ocasiones de 
adquirir informaciones prácticas relativas al acto sexual. No se toma 
ninguna precaución especial para evitar que los niños asistan como tes- 
tigos oculares a las relaciones sexuales de los padres. A lo sumo, éstos 
se contentan con reñir al rapaz y decirle que se cubra la cabeza con una 


1 En más de una ocasión hablamos en este libro, y muy especialmente en 
el capítulo XIII, de los procedimientos por los cuales se inculca en el niño el res- 
peto por el tabú y las tradiciones de la tribu. No se vaya por ello a personificar 
la costumbre, ni creer que ésta posee una autoridad absoluta o autónoma, pues 
en realidad no es otra cosa que el producto de un mecanismo específico, social 
y psicológico. Véase mi obra Crime and Custom, 1926. 


Sec. 1] LA VIDA SEXUAL DE LOS NIÑOS 89 


esterilla. Frecuentemente he oído elogiar a un niño o a una chiquilla 
en estos términos: “Es un buen chico; nunca cuenta lo que pasa entre 
sus padres.” Se permite a los niños que asistan a conversaciones en el 
curso de las cuales se habla abiertamente de cosas sexuales y ellos com- 
prenden perfectamente el tema de la conversación. Son pasablemente 
expertos en jurar y en usar un lenguaje obsceno. Dada la precocidad de 
su desarrollo mental, frecuentemente se oye a verdaderos chiquitines 
decir bromas indecentes, que los mayores acogen con grandes carcajadas. 

Las chiquillas acompañan a sus padres en las expediciones de pesca, 
en cuyo curso los hombres se despojan de la hoja púbica. Siendo ne- 
cesaria, la desnudez en estas condiciones se considera natural. Ninguna 
idea lúbrica u obscena se asocia a ella. Un día, mientras asistía yo a 
una discusión sobre un tema obsceno, se aproximó a nuestro grupo la 
hijita de uno de mis informadores. Le dije al padre que la hiciese reti- 
rar, y éste me respondió: “¡Oh, no! Es una buena chica, nunca cuenta 
a su madre lo que se habla entre hombres. Cuando la llevamos con nos- 
otros a la pesca, no tenemos que avergonzarnos. Otra niña describiría 
todos los detalles de nuestra desnudez a sus amiguitas o a sus madres ?; 
éstas se burlarían de nosotros y repetirían lo que hubiesen oído contar 
a costa nuestra. Pero esta chiquilla nunca dice una palabra.” Los demás 
hombres que se hallaban presentes confirmaron estas palabras con entu- 
siasmo y hablaron largamente de la discreción de la niña. Pero, a este 
respecto, un niño está mucho menos en contacto con su madre, pues 
por lo que atañe a las relaciones con ésta, que son, para los indígenas, 
aquellas entre parientes verdaderos, el tabú del incesto entra en aplica- 
ción desde la más tierna edad y se opone a toda intimidad susceptible 
de provocar deseos sexuales entre la madre y el hijo, y, sobre todo, entre 
éste y sus hermanas. 

Sin salir del círculo de sus camaradas, muchachos y chicas tienen 
múltiples ocasiones de instruirse sobre las cosas sexuales. Los niños se 
inician unos a otros en los misterios de la vida sexual, y esto de una 
manera directa y práctica y desde la más tierna edad. Mucho tiempo 
antes de ser capaces de realizar el acto sexual, saben lo que es la vida 
erótica. Se entregan a juegos y diversiones que les permiten satisfacer 
su curiosidad respecto al aspecto y función de los órganos genitales, y 
diríase que, incidentalmente, derivan de ello cierto placer. La manipula- 
ción de los Órganos genitales y algunas menudas perversiones, tales como 
la estimulación oral de estos órganos, son las formas típicas de estos 
divertimientos. Dícese que los niños y niñas pequeños son iniciados fre- 
cuentemente por sus camaradas de más edad, que les permiten asistir 
a sus propios retozos eróticos. Como están libres de la autoridad de las 
personas mayores y no tienen que obedecer a ningún código moral, ex- 
cepto el tabú específico de la tribu, únicamente el grado de su curiosi- 
dad, de su madurez, de su “temperamento” o sensualidad, es lo que 
determina su mayor o menor propensión a las distracciones sexuales. 


A 1 Es decir, “madres por clasificación”, madre, tías maternas, etc. Véase ca- 
pítulo XIII, secs. 5 y 6. 
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La actitud de los más mayores, y aun la de sus padres con respecto 
a estas diversiones infantiles, es la de una completa indiferencia o com- 
placencia; las encuentran naturales y no ven ninguna razón para inter- 


venir o reñir a los niños. Generalmente dan muestras de un interés to- 


lerante y regocijado y hablan de los asuntos amorosos de sus hijos en 
un tono ligero, de broma. Con frecuencia he oído benévolas camarade- 
rías de este género: “Fulanita (una chiquilla) mantiene ya relaciones con 
fulatino (un pequeñuelo).” Y cuando es el caso, se agrega que es su 
primera experiencia. Un cambio de amantes, o cualquier otro pequeño 
drama de amor acaecido en aquel mundillo, se discute medio en serio, 
medio en broma. El acto sexual infantil o su sustituto está considerado 
como una diversión inocente. “Es su modo de jugar a kayta (tener re- 
laciones amorosas). Se regalan cocos, un trocito.de betel, unas cuantas 
perlas o unas frutas, después de lo cual se van, se esconden y*kayta.” 
No obstante, se considera inconveniente el que los niños lleven sus jue- 
gos a la casa. Para hacerlo, se retiran siempre al bosque. 

La edad a que una niña comienza a divertirse de este modo coin- 
cide, según dicen, con la primera vez en que se viste la faldita de 
fibra, es decir, entre los cuatro y los cinco años. Pero es evidente que 
esto sólo puede referirse a las prácticas incompletas y no al acto real. 
Algunos de mis informadores me han afirmado que tales o cuales chi- 
quillas habían tenido ya relaciones reales, con penetración. Recordan- 
do, no obstante, que los trobriandeses tienen una tendencia muy fuerte 
a exagerar en el sentido de lo grotesco, tendencia que no carece de 


cierto malicioso humorismo rabelaisiano, me inclino a dudar de estas 


afirmaciones de mis autoridades. Situando el comienzo de la verdadera 
vida sexual en la edad de seis a ocho años para las niñas, y de diez a 
doce para los niños, creo que nos aproximaremos más a la verdad. Y, a 
partir de esta época, la sexualidad toma una importancia cada vez ma- 
yor para asumir, finalmente, un carácter más tranquilo con arreglo a la 
edad madura. a 

El placer sexual o, al menos, sensual, constituye, si no la base, al 
menos uno de los elementos de las distracciones infantiles. Es verdad 
que algunas de estas distracciones no procuran ninguna excitación se- 
xual: tal es el caso, por ejemplo, de aquellas que constituyen imitacio- 
nes de actividades económicas y ceremoniales de los adultos (véase fo- 
tografía 17), o de aquellas otras que consisten en juegos de destreza o 
atletismo. Pero todos los juegos de conjunto a que se entregan los niños 
de ambos sexos en la plaza central tienen un matiz de sexualidad más 
o menos marcado, aunque no ofrezcan sino un derivativo indirecto y 
sean solamente accesibles para *los muchachos y muchachas de mayor 
edad, que se unen igualmente a estos juegos. Más adelante (caps. IX 
y XD, volveremos naturalmente a considerar el papel de la sexualidad 
en ciertos juegos, cantos y leyendas, pues a medida que la sexualidad 
entre en asociaciones más sutiles e indirectas pierde su carácter infantil 
para asumir el de los adultos, y debe, en consecuencia, estudiarse de 
acuerdo con el contexto de la vida posterior. 

Hay, sin embargo, algunos juegos específicos en que los chicos ma- 
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yores no participan nunca, y en los que la sexualidad desempeña un 
papel directo. Algunas veces los niños juegan, por ejemplo, a la cons- 
trucción de casas y a la vida de familia. En un rincón apartado de la 
selva construyen una pequeña cabaña con palos y ramas, y una pareja 
o varias se instalan allí, jugando al matrimonio, preparando la comida y 
realizando el acto sexual lo mejor que pueden. O bien, algunos de ellos, 
imitando las expediciones amorosas de sus mayores, llevan provisiones a 
un lugar preferido de la playa o de la escollera de coral, cuecen y co- 
men legumbres, y “cuando se han saciado, a veces los muchachos luchan 
entre sí, a veces kayta (copulan) con las niñas”. “Cuando los frutos de 
ciertos árboles silvestres de la selva están maduros, van a recogerlos; 
se cambian regalos, hacen kula (intercambio ceremonial) de frutos y se 
entregan a divertimientos eróticos?. 

Como se ve, tienden a paliar la crudeza de su interés y de sus 
prácticas sexuales, asociándolas a elementos más poéticos. En los juegos 
de estos niños se observa, efectivamente, un sentido agudo de lo sin- 
gular y romántico. Por ejemplo, cuando una parte de la selva o de la 
aldea ha sido inundada por la lluvia, los muchachos botan sus minúscu- 
las canoas a estas aguas nuevas, y cuando una marea fuerte ha arroja- 
do a la playa un despojo interesante, se trasladan a la ribera e imaginan 
inmediatamente un juego apropiado al caso. Además, los chiquillos bus- 
can animales, insectos y flores raras, que ofrecen a las niñas, cubriendo 
así con una estética reparadora su sexualidad precoz. 

A pesar de la importancia del elemento sexual en la vida de la ge- 
neración más joven, debemos observar que existen circunstancias en que 
la separación de los sexos prevalece también entre los niños. Frecuente- 
mente pueden verse niñas que juegan o se pasean en grupos independien- 
tes. Los muchachos, cuando están de mal humor, y esto parece suceder- 
les con mucha frecuencia, desdeñan la sociedad femenina y se divierten 
entre ellos (véase fot. 17). De este modo la pequeña república se divide 
en dos grupos distintos, que tal vez se ven con más frecuencia separados 
que reunidos; y, cuando se reúnen en ciertos juegos, no lo hacen nece- 
sariamente con intenciones sexuales. 

Es importante insistir sobre la no intervención de los mayores en 
la vida sexual de los niños. En raras ocasiones se sospechó de que tal 
viejo o vieja pusiesen en los niños un interés sexual exagerado y hasta 
sostuviesen relaciones con algunos de ellos. Pero los hechos de esta ín- 
dole, si existen, están muy lejos de merecer la aprobación de la opinión 
pública, que considera impropio e indecente el que un viejo o vieja tenga 
relaciones sexuales con un niño. Ciertamente, no se encuentra huella de 
ninguna costumbre de desfloración por hombres viejos, ni tampoco por 
hombres pertenecientes a una clase de edad mayor que la de la mujer. 


1 Para una descripción de la kula, véase Argonauts of the Western Pacific. 
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2. División de las edades 


Acabo de emplear la expresión “clase de edad”. Pero sólo lo he 
hecho en un sentido amplio, pues entre los trobriandeses no existe una 
división rigurosa de grados o clases de edad. El siguiente cuadro de desig- 
naciones de las edades sólo indica de una manera global las fases de su 
vida, pues en la práctica estas fases se confunden entre sí. 


DESIGNACIÓN DE LAS EDADES 


1. Waywaya (feto: niño hasta la edad en que co- 
mienza a arrastrarse; varón o hembra). 


2. Pwapwawa (niño hasta la edad en que comienza 
a andar; varón o hembra). 


3. Gwadi (niño hasta la pubertad; varón o hem- 


1. fase: Gwadi: palabra 
usada como designación 
. genérica de las fases 1-4, 
significa niño, varón o 
hembra, durante el tiem- 
po transcurrido desde el 


an zf nacimiento hasta la pu- 
4. Monagwadi (niño, va- | 4. Inagwadi (niña, bertad. 
rón). hembra). 


kubukwabuya (mu- 


5. To'ulatile (mozo, de la 
chacha, de la pu- 


pubertad al matrimo- 


| 5. Nakapugula o z 
1 


nio). bertad al matrimo-| 2, fase: Designaciones ge- 
nio). néricas: Ta'u (hombre). 
6. Tobubowa'u (hombre 6. Nabubowa'u (mujer Vivila (mujer). 
maduro). madura). 
6a. Tovavaygile (hombre į 6a. Navavaygile (mu- 
casado). jer casada). 
7. Tomwaya (viejo). 7. sc aya (mujer 3.* fase: Vejez. 


7a. Toboma (viejo venerable). 


Los términos usados en este cuadro son equivalentes en ciertos ca- 
sos. Así, a un niño muy pequeño se le llamará indistintamente waywaya 
o pwapwawa, pero, por regla general, se empleará siempre el primero 
al hablar de un feto o al referirse a los niños reencarnados de Tuma’. 

También puede llamarse a un niño de pocos meses gwadi ò pwapwawa, 
pero esta palabra se usa raramente, como no sea para designar a un 
recién nacido. La palabra gwadi puede emplearse, además, como térmi- 
no genérico, a semejanza de nuestra palabra “niño”, para designar todas 
las edades intermedias entre el estado fetal y el joven o la muchacha. 
De este modo, sólo cuando se siguen dos términos pueden confundirse 
entre sí las edades que designan. Los términos que tienen un prefijo 
indicador del sexo (4) sólo se emplean corrientemente para designar a 
los niños de cierta edad, cuyo sexo puede establecerse por el traje. 

Dejando aparte estas subdivisiones específicas, existen tres divisio- 
nes principales de la edad: la infancia, la vejez y, entre estas dos, la 
madurez, el hombre maduro y la mujer en pleno vigor vital. Esta etapa 


1 Véase cap. VII, sec. 2. 
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se divide en dos partes, principalmente por obra del matrimonio. Por 
eso los términos que figuran en la división 5 de nuestro cuadro desig- 
nan a las personas solteras, y se oponen, por tanto, a los de la división 6 a, 
no obstante implicar idéntica juventud y falta de madurez y oponerse, 
en consecuencia, a los términos de la división 6. 

El término que sirve para designar al hombre viejo, tomwaya (7), 
puede emplearse igualmente para designar a la categoría o importancia. 
Frecuentemente, los indígenas me daban a mí mismo este nombre, pero 
yo no me sentía halagado, y prefería con mucho que me llamasen toboma 
(literalmente, “hombre tabú”), nombre dado a los ancianos de categoría, 
pero más expresivo en relación con ésta que con la edad. Hecho curioso, 
el cumplido o distinción que implica la palabra tomwaya se atenúan y 
casi desaparecen en su equivalente femenino. Numwaya lleva consigo 
ese matiz de desdén y de ridículo que, en tantas lenguas, va unido a la 
palabra “vieja”. 


3. La vida amorosa de la adolescencia 


Cuando un muchacho alcanza, a la edad de doce a catorce años, el 
vigor físico que acompaña a la madurez sexual y un desarrollo mental 
suficiente para poder tomar parte —en una medida limitada, cierta- 
mente, y de una manera irregular— en ciertas actividades económicas 
de sus mayores, deja de ser considerado como un niño (gwadi) y asume 
categoría de adolescente (ulatile o to'ulatile). Al mismo tiempo, adquiere 
un estado legal diferente, que comprende ciertos deberes y privilegios: 
la observancia más estricta de los tabúes y una participación mayor en 
los asuntos de la tribu. Desde hacía algún tiempo había revestido ya la 
hoja púbica. A partir de este momento la lleva de una manera más 
regular y cuida más de su apariencia exterior. En las niñas, el paso de 
la infancia a la adolescencia está indicado por signos físicos visibles: 
“sus senos se llenan y redondean, aparece el vello sobre su cuerpo, y con 
cada luna aparecen y desaparecen sus menstruaciones”, dicen los indí- 
genas. La mujercita no tiene mucho que cambiar en su indumento, pues 
bastante antes de que el muchacho revistiese por primera vez la hoja 
púbica ya había comenzado ella a llevar la falda de fibra; pero, de 
ahora en adelante, procurará hacerla cada vez más elegante y suntuosa. 

En esta fase se produce una ruptura parcial de la familia. Hermanos 
y hermanas deben ser separados en obediencia al riguroso tabú, que des- 
empeña un papel tan importante en la vida de la tribu*. Los hijos ma- 
yores, especialmente los varones, deben abandonar la casa para no es- 
torbar con su presencia la vida sexual de los padres. Esta desintegración 
parcial del grupo familiar puede efectuarse enviando al hijo a una casa 
habitada por célibes o viudos de cierta edad parientes o amigos de la 
familia. En la próxima sección de este capítulo daremos una descripción 
detallada de este género de casas, llamadas bukumatula. Las muchachas 
van a habitar algunas veces la casa de un tío materno o de otro pariente 
de cierta edad, igualmente viudo. 


1 Véanse cap. XIII, sec. VI, y cap. XIV. 
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Con su entrada en la adolescencia, la actividad sexual de un mu- 
chacho o de una niña, toma un carácter más serio. Deja de ser un simple 
juego infantil para ocupar un lugar importante entre los intereses vitales. 
Lo que antes fuera un comercio inconstante, reducido a un cambio de 
manipulaciones eróticas, pasa a ser un objeto de serios empeños. Un 
adolescente se aficiona definitivamente a una persona dada, desea po- 
seerla, trabaja para conseguir este objeto, procura obtener la realización 
de su deseo por medios mágicos y de otro género y logra, finalmente, sa- 
tisfacción completa. Yo he visto a jóvenes de esta edad sumidos en la 
mayor angustia a causa de sus fracasos amorosos. Esta fase, en efecto, 
difiere de la precedente por la intervención de la preferencia personal y, 
como consecuencia de ésta, por la tendencia a hacer permanente la in- 
triga. El muchacho tiene un deseo cada vez mayor de poder contar, du- 
rante cierto tiempo al menos, con la fidelidad y el cariño exclusivo de 
la mujer querida. Pero este deseo no está asociado a la idea de establecer 
relaciones exclusivas, pues los adolescentes no piensan todavía en el ma- 
trimonio. Tanto el muchacho como la chica desean pasar por muchas 
experiencias más; uno y otra desean gozar todavía de completa liber- 
tad y no aceptar obligaciones de por vida. Y, pensando alegremente que 
su amiga le es fiel, el joven amante no se cree obligado a la reciprocidad. 

En la sección anterior vimos que en cada aldea existe un importante 
grupo de niños que forman una pequeña república en el seno de la co- 
munidad. Los adolescentes forman otro pequeño grupo, compuesto de 


mancebos y muchachas. Aunque estén más unidos unos a otras desde . 


el punto de vista amoroso, es raro que una pareja de adolescentes se 
muestre en público o a la luz del día. En efecto, el grupo se halla divi- 
dido en dos secciones, correspondientes a los sexos (véanse fots. 18, 19, 
59 y 61). Estas divisiones reciben el nombre de to'ulatile y nakubukwa- 
buya, pero no existe una palabra análoga a gugwadi, que designa a los 
niños en general, para referirse a los adolescentes de ambos sexos. 

Los indígenas sienten un orgullo manifiesto de lo que podría llamar- 
se “la flor de la aldea”. Frecuentemente dicen: “Todos los to'ulatile 
(mozos) y todas las nakubukwabuya (muchachas) están aquí.” Cuando 
se trata de un juego, de una danza o de una diversión, que pone a su 
gente moza en competencia con la de otras aldeas, encuentran siempre 
que, por su aspecto y sus hazañas, sus mozos y muchachas son supe- 
riores a los de fuera. Este grupo de adolescentes hace una vida feliz, 
libre, consagrada a las diversiones y a la búsqueda del placer. 

Sus miembros no conocen todavía deberes demasiado graves, pero 
su vigor físico y su madurez mayores les confieren una independencia 
superior a la que gozaban siendo' niños, y proponen a su actividad obje- 
tos más vastos. Toman parte, aunque sólo a título de benevolencia, en 
los trabajos de cultivo (véase fot. 19), en la caza, la pesca y las expedi- 
ciones marítimas, y sacan de estas ocupaciones todas las alegrías y pla- 
ceres que implican y hasta parte del prestigio que confieren; pero ig- 
noran la mayoría de los trabajos fatigosos y de las restricciones que 
pesan sobre sus mayores y coartan sus movimientos. Hay muchos tabúes 
a los que no están obligados a someterse, y el peso de la magia no ha 
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caído todavía sobre sus hombros. Cuando se sienten fatigados por el 
trabajo, se detienen y descansan. La ambición y la necesidad de confor- 
marse a las ideas tradicionales que guían a todos los individuos de más 
edad, dejándoles relativamente poca libertad personal, no han logrado 
disciplinar todavía a la gente joven, ni arrastrarlos al engranaje de la 
máquina social. Las muchachas, por su parte, mezclándose a las activi- 
dades de sus mayores, conocen alegrías y placeres inaccesibles para los 
niños, librándose al mismo tiempo de los trabajos más penosos. 

Los jóvenes de esta edad, al mismo tiempo que ponen en sus asun- 
tos amorosos mayor seriedad e intensidad, dan a sus manifestaciones 
más variedad y actividad. Ambos sexos arreglan paseos y excursiones al 
campo, y al placer que logran en sus relaciones recíprocas se agrega el 
que les procuran las experiencias nuevas y la belleza del escenario. 
También entablan relaciones intersexuales fuera de la comunidad a que 
pertenecen. Cuantas veces se celebra en una localidad vecina una de 
esas fiestas ceremoniales que autorizan cierta libertad de conducta y 
modales, mozos o muchachas asisten en grupo (nunca mozos y mucha- 
chas al mismo tiempo, pues estas ocasiones de divertirse no se ofrecen 
nunca para los dos sexos a la vez; véase cap. IX, especialmente seccio- 
nes 6 y 7). 

Es necesario agregar que los lugares usados para hacer el amor no 
son los mismos que en la época anterior. Los niños pequeños se entregan 
a sus prácticas sexuales, como a juegos, retirándose a los lugares más 
ocultos: matorrales o boscajes. Pero el ulatile (adolescente) tiene su le- 
cho propio en una casa de célibes, o el uso de una cabaña perteneciente 
a uno de sus parientes no casados. En ciertos graneros de ñame existe, 
además, un espacio vacío cerrado en que, a veces, los muchachos arre- 
glan pequeños cosy-corners”, en los que apenas hay sitio justo para las 
parejas. Con hojas secas y esterillas hacen allí un lecho, obteniendo así 
una confortable garçonnière, en la que pueden encontrarse para consa- 
grar una o dos horas a sus amores. Estos arreglos son ahora indispen- 
sables, pues las relaciones amorosas, que hasta entonces fueran sólo un 
juego, se han convertido en una pasión. 

Pero esta cohabitación de una pareja en una casa de célibes (buku- 
matula) no es ni permanente ni regular. En lugar de compartir el mismo 
lecho todas las noches, uno y otra prefieren procedimientos más furti- 
vos, que no exigen concesiones a la moral convencional, o, dicho de otro 
modo, evitan dar a sus relaciones un carácter permanente, pues a partir 
del día en que el hecho sea de notoriedad pública, su libertad resultaría 
restringida inútilmente, motivo por el cual prefieren generalmente un 
pequeño rincón en la sokwaypa (depósito de ñame cubierto) o la hospi- 
talidad temporal de una casa de célibes. 

Hemos visto que la atracción mutua que sienten en esta época mo- 
zos y muchachas nacía de sus juegos y de sus intimidades infantiles. 
Toda esta gente joven ha crecido en contacto estrecho y se conoce ín- 
timamente. Pero los sentimientos que, como consecuencia de esta inti- 


1 Literalmente: “rincones cómodos”. 
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midad, pudieran tener los unos por los otros, se inflaman, por así decir- 
lo, en el curso de ciertas diversiones, cuando bajo la acción embriagadora 
de la música y el claro de luna, de la alegría y de los trajes de fiesta de 
los participantes, el mozo y la muchacha se ven transfigurados a los ojos 
de uno y otra. La observación atenta de los indígenas y sus confidencias 
personales me han convencido de que los estímulos exteriores de este 
género jugaban un gran papel en los asuntos amorosos de los trobrian- 
deses. Y no son solamente las fiestas periódicas, a fecha fija, con la li- 
bertad que traen consigo, las que favorecen esta transfiguración recí- 
proca y despiertan el deseo de huir de la monotonía de la vida cotidiana: 
todos los meses, durante el período de luna llena, se ve cómo la sed de 
placeres adquiere entre la gente joven una intensidad particular, así co- 
mo aumentan los impulsos a inventar distracciones especiales '. 

De este modo, la adolescencia señala el paso de la sexualidad infantil 
y retozona a las relaciones permanentes y serias que preceden al matri- 
monio. Durante este período intermediario el amor se hace apasionado, 
pero permanece, no obstante, libre. 

Cuando pasa el tiempo y mozos y mozas se hacen un poco mayo- 
res, sus intrigas devienen más prolongadas y los lazos que los unen más 
sólidos y permanentes. Por regla general, se ve nacer entonces y des- 
arrollarse una preferencia personal que, poco a poco, hace retroceder al 
último plano todos los demás asuntos amorosos. Esta preferencia puede 
nacer de una verdadera pasión sexual o de una afinidad de caracteres. 
Las consideraciones prácticas no tardan en intervenir, y, en un momento 


dado, el hombre comienza a pensar en estabilizar por medio del 'matri-. 


monio una de sus relaciones. En las condiciones normales, todo matri- 
monio está precedido por un período más o menos largo de vida sexual 
en común. Es un hecho que no tarda en hacerse de notoriedad general 
y del que se habla considerándolo como un anuncio público de los pro- 
yectos matrimoniales de la pareja. Constituye, por así decirlo, una prue- 
ba de la profundidad de su afecto y del grado de compatibilidad de sus 
caracteres. Este período de prueba permite a los futuros esposos y a la 
familia de la mujer hacer los preparativos materiales del matrimonio. 
Las dos personas que viven juntas, en calidad de amantes perma- 
nentes, son llamados, respectivamente, la vivila (“su mujer”) y la tau 
(“su hombre”). Este género de vida en común se designa con un tér- 
mino que sirve también para la amistad entre dos hombres, lubay, con 
los sufijos pronominales. Para distinguir una aventura pasajera de unas 
relaciones consideradas como preliminares del matrimonio, los indígenas 
dicen de una mujer que se halla en estas últimas circunstancias: la vivila 
mokita; imisiya yambwata” lo que significa: “su mujer verdadera; duerme 
con ella siempre, siempre”. En esta frase, la relación sexual entre el 
hombre y la mujer está expresada por el verbo “dormir con” (imisiya), 
forma durativa y frecuentativa de masisi, dormir. El uso de este verbo 
implica la legitimidad de las relaciones, pues se emplea también para 
designar las relaciones sexuales entre marido y mujer y cuantas veces 


1 Véase cap. IX. 
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se habla de este asunto seria y respetuosamente. Entre nosotros, el equi- 
valente aproximado sería “cohabitar”. Los indígenas tienen otras dos pa- 
labras distintas a ésta. El verbo kaylasi, que implica un elemento ilícito 
en el acto, se emplea al hablarse de adulterio o de otras relaciones ile- 
gales. La palabra “fornicar” traduciría mejor el sentido que dan los 
indígenas a kaylasi. Cuando los indígenas desean indicar el hecho crudo, 
fisiológico, se sirven de la palabra kayta, que podría traducirse, un poco 
pedantescamente, por “copular con”. 

Las relaciones prenupciales duraderas reposan y se hallan sosteni- 
das únicamente por elementos personales. No hay obligación legal que 
incumba a ninguna de las dos partes. El hombre y la mujer pueden unir- 
se y separarse a voluntad. En realidad, estas relaciones no difieren de 
otras intrigas sino por su duración y estabilidad. Al aproximarse el fin, 
cuando el matrimonio está próximo, el sentimiento de responsabilidad y 
obligación personales se hace más fuerte. Entonces la pareja cohabita re- 
gularmente en la misma casa, y observa un grado considerable de ex- 
clusividad sexual. Pero todavía no han renunciado totalmente a su li- 
bertad personal; en ciertas ocasiones que favorecen la licencia, los pro- 
metidos se separan, cometiendo una doble “infidelidad” con el hombre 
o la mujer de su momentáneo agrado. Pero, aun fuera de estas condi- 
ciones, es decir, en las condiciones normales, una muchacha, de la que 
se sabe había de casarse definitivamente con tal mozo, concedería fácil- 
mente sus favores a otros hombres, aunque siempre con cierto decoro y 
observando ciertas conveniencias. Si duerme fuera con demasiada fre- 
cuencia sus relaciones con su futuro marido podrían terminarse, lo que, 
indudablemente, crearía roces y discordias. Ni el joven ni la muchacha 
deben aventurarse abiertamente, ante los ojos de todo el mundo, a intri- 
gas amorosas con terceras personas. Fuera de su cohabitación nocturna, 
deben mostrarse siempre juntos y exhibir su unión en público. Toda 
desviación de esta unión exclusiva debe ser decente, es decir, clandes- 
tina. Las relaciones de libre compromiso constituyen el resultado natu- 
ral de una serie.de amancebamientos de ensayo y la prueba preliminar 
del matrimonio. 


4. La casa de los célibes 


E El sostén más importante de este modo de encaminarse hacia el ma- 
trimonio, prolongando y consolidando la intimidad de los futuros espo- 
sos, es una institución que podríamos llamar “casa de célibes limitada”, 
y que, a primera vista, sugiere la existencia de un “concubinato de gru- 
po”. Es evidente que para poder cohabitar de una manera permanente 
una pareja de amantes necesita de una casa en la que pueda encontrar 
abrigo. Ya hemos visto a qué expedientes recurrían los niños, y conoce- 
mos también los nidos de amor más cómodos, pero todavía poco per- 
manentes, de los adolescentes. Es, pues, natural que exista, para mozos 
y muchachas comprometidos en relaciones durables, una institución me- 
jor definida, con mayores comodidades materiales y, al mismo tiempo, 
aprobada por la costumbre. 
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Para responder a esta necesidad, la costumbre y etiqueta de la tribu 
ofrecen a las parejas jóvenes un retiro aislado en las bukumatula, o ca- 
sas para solteros de-ambos sexos, de las que ya hicimos mención (véan- 
se fots. 20 y 21). En cada una de estas casas un número limitado de 
parejas, dos, tres o cuatro, pueden vivir durante un período más o me- 
nos largo en una comunidad casi conyugal. Incidentalmente, estas casas 
pueden servir de abrigo a parejas más jóvenes, deseosas de pasar una o 
dos horas de intimidad amorosa. 

La institución de que nos ocupamos merece un estudio detallado, 
pues es extremadamente importante y muy significativa desde muchos 
puntos de vista. Debemos considerar el sitio que ocupan estas casas en 
la aldea, su distribución interior y la manera como se vive dentro de las 
bukumatula. 

Al describir una aldea típica de las islas Trobriand' (cap. I, sec. 2), 
llamamos la atención sobre su división esquemática en diversas partes. 
Esta división corresponde a ciertas reglas y regularizaciones sociológi- 
cas. Como hemos visto, hay una vaga asociación entre la plaza central 
y la vida masculina de la comunidad, entre la calle y las actividades 
femeninas. Además, todas las casas de la fila interior, compuesta princi- 
palmente de almacenes de provisiones (fots. 10 y 39), están sometidas a 
ciertos tabúes, y más especialmente al tabú del cocimiento de ali- 
mentos, considerado perjudicial para las reservas de ñame. La fila exte- 
rior se compone de casas de habitación, en las que está autorizado el 
cocimiento (fots. 4 y 5). A esta distinción se asocia el hecho de 


que las habitaciones de gentes casadas deben situarse en la fila exterior, . 


en tanto que una casa de célibes puede hallarse entre los almacenes de 
provisiones. La fila interior se compone, pues, de depósitos de ñame 
(bwayma), de las cabañas personales del jefe y sus parientes (lisiga) (fo- 
tografía 2) y de casas de célibes (bukumatula). La fila exterior se com- 
pone, a su vez, de casas de familia (bulaviyaka), de depósitos cerrados 
de ñame (sokwaypa) y de casas de viudos y de viudas (bwala nakak'u). 
La distinción principal entre las dos filas de casas reposa sobre la au- 
sencia o presencia del tabú del cocimiento de alimentos. La lisiga (ca- 
baña personal) de un jefe joven se encuentra igualmente, y de una ma- 
nera general, a la disposición de los demás jóvenes, convirtiéndose así 
en una bukumatula, con todo lo que esto implica (fot. 20). 
Actualmente existen en Omarakana cinco casas de célibes y cuatro 
en la vecina aldea de Kasana'i. Su número ha disminuido considerable- 
mente bajo la influencia de los misioneros. En efecto, por temor a ser 
descubiertos, amonestados y catequizados, los propietarios de ciertas bu- 
kumatula instalan ahora sus establecimientos en la fila exterior, en la 
que se hacen menos notables entre las demás construcciones. Hace una 
decena de años, me contaban mis informadores, podían contarse entre 
las dos aldeas quince casas de célibes, y los más ancianos recordaban 
una época en que habían alcanzado a treinta. Bien es verdad que este 
menor número se debe, en gran parte, a la enorme disminución de la 
población, y, en parte, a que hoy gran número de solteros viven con sus 
parientes, otros en casas de viudos y otros en las residencias de los mi- 
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sioneros. Por otra parte, cualquiera que sea la razón de esta disminución 
del número de casas de célibes, apenas tengo para qué decir que su 
efecto no ha sido elevar precisamente la verdadera moralidad sexual. 

La disposición interior de una bukumatula es sencilla. El mobiliario 
se compone casi únicamente de bancos cubiertos con esterillas. Vivien- 
do sus habitantes temporales durante el día en otras casas, en las que 
guardan todos sus instrumentos de trabajo y demás accesorios, el in- 
terior de una bukumatula presenta un aspecto severamente desnudo. Le 
faltan los cuidados de una mano femenina y la impresión que produce 
es realmente la de una casa deshabitada. 

En interiores de este género es donde habitan con sus amantes tem- 
porales los muchachos de más edad. Cada hombre tiene su banco propio, 
del que se sirve regularmente. Cuando una pareja se separa, general- 
mente es la mujer quien va en busca de un lugar en donde poder acos- 
tarse con otro enamorado. Por lo general, la bukumatula constituye la 
propiedad del grupo de jóvenes que la habitan, siendo el mayor de ellos 
su propietario oficial. Se me han citado casos de hombres que habían 
construido una bukumatula para sus hijas, y cuéntase que antaño había 
casas de célibes pertenecientes a muchachas y explotadas por ellas. Debo 
decir, no obstante, que nunca observé personalmente casos de este 
género. 

He dicho que, a primera vista, la institución de las bukumatula apa- 
recía como un “matrimonio de grupo” o, cuando menos, un “concu- 
binato de grupo”. Pero un análisis más detenido muestra que no hay tal. 
Los términos genéricos conducen a errores graves siempre que se les 
prestan significaciones que no tienen. Calificar esta institución de “con- 
cubinato de grupo” sería crear un equívoco, pues no debe olvidarse que 
tenemos que habérnoslas con cierto número de parejas que, si bien pasan 
la noche en una casa común, no permiten ninguna promiscuidad entre 
ellas, hallándose cada una comprometida en una unión particular y ex- 
clusiva. Jamás se produce entre ellas un intercambio de parejas, y la 
caza en vedado y las “complacencias” son igualmente desconocidas. En 
efecto, los habitantes de una bukumatula se someten a un código de 
honor especial, que les impone un respeto mucho mayor de los derechos 
sexuales de los demás, tanto en el interior de esta casa como fuera de 
ella. La palabra kaylasi, que sirve para designar un delito sexual, se 
aplica a quien obra contrariamente a este código, y yo he oído decir a 
los indígenas que “un hombre no debe cometer kaylasi, pues ésta es una 
acción tan mala como el adulterio con la mujer de un amigo”. 

En el interior de la bukumatula reina el decoro más perfecto. Sus 
habitantes no se entregan jamás a orgías, y se considera de mal gusto 
espiar a una pareja mientras hace el amor. Según me han contado mis 
amigos jóvenes, es normativo esperar a que los demás se hayan acos- 
tado y dormido, o bien todas las parejas de la casa se comprometen a 
no prestar atención a lo que haga cada una. Entre los jóvenes que conocí 


no encontré ninguna huella de curiosidad de voyeur*, ni la menor ve- 


1 Sic en el texto. (N. del T.) 
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leidad de exhibicionismo. Cuando les preguntaba cómo se las arreglaban 
para realizar el acto sexual, me respondían que no era muy difícil obrar 
discretamente, “de manera que no se despertasen los demás habitantes 
de la bukumatula”. 

Es verdad que dos amantes que viven juntos en una bukumatula no 
se hallan ligados uno a otro por ningún vínculo válido, desde el "punto 
de vista de la ley de la tribu o impuesto por la costumbre. Se han unido 
bajo el estímulo de la atracción personal, y lo que mantiene su unión 
es la pasión sexual o el afecto que han concluido por sentir el uno por 
el otro; pero pueden separarse cuando así les convenga. El hecho de 
que una unión temporal se convierta generalmente en una unión perma- 
nente y concluya en el matrimonio se debe a un conjunto de causas 
complejas, que estudiaremos más adelante; pero. una unión, por estre- 
cha que se haya hecho, no comprende el matrimonio. Las relaciones 
bukumatula, como tales, no imponen ningún vínculo legal. E 

Otro punto importante es que la comunidad de intereses de la pare- 
ja no pasa de la esfera de sus relaciones sexuales. La pareja comparte 
el lecho y nada más. Cuando se trata de una unión permanente que debe 


conducir al matrimonio, los adolescentes comparten el lecho con re-* 


gularidad, pero nunca toman sus comidas juntos, no tienen servicios que 
prestarse mutuamente, ni están obligados a ayudarse entre sí; no existe, 
en suma, entre ellos nada de lo que constituye un hogar en común. Rara 
vez se ve a una muchacha delante de una casa de célibes, como en la 
fotografía 21, y cuando esto sucede significa generalmente que la mu- 


chacha se siente en aquella casa como en la suya propia, y que pronto * 


se casará con su compañero. Es este un hecho sobre el cual conviene 
insistir, pues, en el sentido europeo, las palabras “unión” y “concubina- 
to” implican habitualmente una comunidad de bienes e intereses domés- 
ticos. La expresión francesa vivre en ménage*, que sirve para designar 
el concubinato típico, no se refiere sólo a la vida sexual, sino que im- 
plica además una comunidad de intereses económicos y de otra índole. 
En Kiriwina esta frase no podría aplicarse certeramente a una pareja que 
viviera en la bukumatula. 

En las islas Trobriand un hombre y una mujer a punto de casarse 
no deben hacer nunca una comida en común. Esto chocaría gravemente 
con la susceptibilidad moral de un indígena, lo mismo que con su sen- 
tido de la propiedad. Llevar una muchacha a comer fuera de su casa 
antes de haberla desposado —cosa permitida en Europa— compromete- 
ría gravemente a la mujer a los ojos de los indígenas. Nosotros censu- 
ramos a la muchacha que comparte el lecho de un hombre; el indígena 
censura con igual fuerza a la' que comparte la comida de un hombre. 
Los jóvenes no comen nunca en compañía o delante de la bukumatula; 
siempre se unen a sus padres o parientes para tomar cada comida. 

La institución de la bukumatula se halla, pues, caracterizada por: 
1.) la aprobación individual, perteneciendo los individuos de cada pa- 
reja exclusivamente el uno al otro; 2.” la decencia rigurosa y la ausen- 


1 Sic en el texto. (N. del T.) 
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cia de toda manifestación orgiástica o licenciosa; 3.*) la ausencia de todo 
vínculo legal; 4.” la falta de toda otra comunidad de intereses entre la 
pareja que no sean los de la vida puramente sexual. » 


Después de haber descrito las relaciones que conducen directamente 
al matrimonio, hemos pasado revista a las diferentes fases de la vida 
sexual que le preceden. Pero estamos lejos de haber agotado el tema: 
simplemente hemos trazado el curso moral de la sexualidad, y esto sólo 
en sus líneas generales. Ahora tenemos que examinar las orgías autori- 
zadas a que hemos aludido y estudiar de más cerca la técnica y psico- 
logía de las prácticas amorosas, así como ciertos tabúes sexuales; rés- 
tanos, igualmente, el echar una ojeada sobre los mitos y el folklore 
eróticos. Pero, antes de abordar todos estos temas, será mejor reanudar 
nuestro relato, para conducirlo hasta su conclusión lógica, es decir, hasta 
el matrimonio. 


CAPITULO IV 


LOS CAMINOS DEL MATRIMONIO 
O A E AA Pe Se TES O. A 


La institución del matrimonio en las islas Trobriand, que constituye 
el tema de éste y de los capítulos siguiente, no presenta superficial- 
mente ninguno de esos rasgos sensacionales que hacen la dicha de los 
aficionados a las “supervivencias”, de los buscadores de “orígenes” y 
de los especialistas en “contactos de culturas”. Los indígenas de nues- 
tro archipiélago disponen sus matrimonios tan sencilla y prosaicamente 
como si fuesen agnósticos de nuestra Europa moderna: sin ruido, sin 
ceremonias, sin pérdida de tiempo o de sustancia. Una vez atado, el nudo 
matrimonial es sólido y exclusivo, al menos según el ideal de la ley, de 
la moralidad y de las costumbres de la tribu. Pero, como sucede siem- 


pre, la tan conocida fragilidad humana inflige al ideal serios ataques.- 


Por otra parte, las costumbres matrimoniales de los trobriandeses no 
traen consigo, desgraciadamente, ningún relajamiento interesante en el 
sentido del jus primae noctis, del préstamo de esposas o de la prostitu- 
ción obligatoria. Las relaciones personales que existen entre los dos ena- 
morados, al mismo tiempo que presentan el más perfecto ejemplo del 
matrimonio de tipo matrilineal, no ofrecen ninguno de esos aspectos 
“salvajes” y sombríos que ejercen una atracción tan grande sobre los 
aficionados al exotismo primitivo. 

Pero si se penetra más allá de la superficie para poner al desnudo 
aspectos más profundos de esta institución, nos encontramos en pre- 
sencia de ciertos hechos de considerable importancia y de un género 
inhabitual. Se observará, por ejemplo, que el matrimonio impone a los 
miembros de la familia de la mujer obligaciones económicas permanen- 
tes, entre otras, la de subvenir sustancialmente al sostenimiento del 
nuevo hogar. En vez de tener que comprar su esposa, el hombre recibe 
una dote, frecuentemente tan tentadora como la de una heredera europea 
o americana moderna. Esta costumbre hace del matrimonio en las islas 
Trobriand el eje de la constitución del poder de la tribu, de todo el sis- 
tema económico y, en suma, de casi todas las instituciones. Además, 
y hasta donde permiten juzgarlo los datos etnográficos que poseemos, 
no existe ninguna comunidad salvaje en que el matrimonio presente, 
bajo este aspecto, analogía alguna con el de los trobriandeses. 

Otra característica del matrimonio tal como se practica entre estos 
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indígenas, de importancia capital para el sociólogo, es la costumbre de 
los esponsales entre niños. Estos están asociados a los matrimonios en- 
tre primos, y más adelante veremos las interesantes consecuencias que 
implican. 

1. Los motivos del matrimonio 


En el capítulo anterior describimos ya la manera como se iban es- 
trechando gradualmente las relaciones que unían a dos amantes y cómo, 
al cabo de cierto tiempo de cohabitación en una bukumatula, comenza- 
ban a manifestar ambas partes veleidades matrimoniales. Hemos visto 
que después de haber vivido cierto tiempo unidos y haberse percatado 
de su deseo de contraer matrimonio, un joven y una muchacha, como 
para hacer pública su intención, se reúnen todas las noches en la buku- 
matula, se muestran siempre y en todas partes juntos y permanecen in- 


: separables durante largos períodos de tiempo. 


Ahora bien: esta madurez progresiva del deseo matrimonial exige 
un estudio más atento que el que le hemos consagrado hasta ahora, es- 
pecialmente por tratarse de una de esas cuestiones generales relaciona- 
das con puntos demasiado evidentes en apariencia para merecer, al me- 
nos tal parece, una atención especial. Pero si en un estudio sociológico 
más ceñido procuramos situar el hecho que nos ocupa en su perspectiva 
adecuada y ponerlo en armonía con otros rasgos de la vida de nuestros 
indígenas, comprendemos inmediatamente que nos hallamos en presen- 
cia de un verdadero problema. Para nosotros el matrimonio constituye 
la expresión final del amor y del deseo de unión; pero en el caso de 
los indígenas tendríamos que preguntarnos por qué se casan los indi- 
viduos de una sociedad en la que el matrimonio, lejos de agregar nada 
a la libertad sexual, la limita considerablemente; por qué dos amantes 
que pueden poseerse uno a otro durante el tiempo que quieran y fuera 
de toda obligación legal, desean atarse con el vínculo matrimonial. Y és- 
ta es una pregunta cuya respuesta dista mucho de ser sencilla y evidente. 

Que el matrimonio sea objeto de un deseo claro y espontáneo y que 
la costumbre ejerza una presión en su sentido, son dos hechos distin- 
tos, cuya existencia no admite la menor duda. La realidad del primero 
de estos hechos está atestiguada por las declaraciones nada ambiguas de 
los individuos que dicen quieren casarse porque les agrada la idea de 
unirse con lazos indisolubles a una persona determinada. Respecto al 
segundo hecho, tenemos testimonios de él en la expresión de la opinión 
pública, según la cual tal mozo y tal muchacha parecen hechos el uno 
para el otro, y, en consecuencia, deben casarse. 

Conozco gran número de casos en que este deseo del matrimonio 
persistió y no dejó de crecer durante un período bastante prolongado. 
Cuando llegué a Omarakana encontré muchas parejas empeñadas en los 
preliminares inmediatos del matrimonio. El segundo de los hermanos 
menores de Namwaya Guya'u, Kalogusa (fot. 22), había sido prometido 
previamente a Dabugera, muchacha de la categoría más elevada, hija de 
la hija de la hermana de su padre (es decir, sobrina segunda matrilineal 
de To'uluwa, jefe actual y padre de Kalogusa; véase más adelante, sec- 
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ción 5). Durante una ausencia de su prometido, ausencia que se pro- 
longaría todo el año, la muchacha se había casado con otro hombre. A su 
regreso, Kalogusa se consoló haciendo fracasar el matrimonio de su her- 
mano menor, Yobukwa'u, y arrebatándole su prometida, Isepuna. Ka- 
logusa e Isepuna se adoraban; siempre se hallaban juntos, y el joven 
era muy celoso. Su hermano menor no tomó muy en serio su pérdida; 
contrajo relaciones con otra muchacha simple, perezosa, educada en una 
Misión y poco atrayente por todos aspectos. Los dos hermanos se casa- 
ron con sus prometidas algunos meses después de haberlos conocido yo 
(véase fot. 4, en la que Kalogusa se halla cerca de la cabaña y Yobukwa'u 
en el centro, cada uno detrás de su esposa). 

Otro hombre, Ulo Kadala, uno de los hijos menos privilegiados del 
jefe, estaba locamente enamorado de una muchacha cuya familia no 
aprobaba su elección. Cuando regresé, después de dos años de ausencia, 
aún no se habían casado, y pude cerciorarme de que el joven se debatía 
en infructuosas tentativas para realizar el matrimonio. Frecuentemente 
recibí las confidencias de gente moza que deseaba casarse y hallaba 
obstáculos para ello. Algunos esperaban obtener de mí una ayuda mate- 
rial, otros querían tener el apoyo de la autoridad de un blanco. En to- 
dos estos casos era evidente que los jóvenes vivían ya en comunidad 
sexual, pero esto no les bastaba, pues su deseo mayor era casarse. Un 
gran amigo mío, Monakewo, había tenido largas y constantes relaciones 
con Dabugera, la sobrina de To'uluwa antes citada, que entretanto se 
había divorciado de su primer marido. Monakewo sabía perfectamente 


que nunca podría casarse con ella, por pertenecer Dabugera a una clase ` 


superior a la suya, y esto le hacía profunda y sinceramente desgraciado. 

Estos ejemplos muestran con claridad que la gente moza desea ca- 
sarse, aun cuando ya se pertenezca sexualmente, y que el estado matri- 
monial tiene para ellos un encanto real. Pero para comprender todas 
las razones y motivos de este deseo conviene hacerse una idea de las 
complejidades y los aspectos más profundos de la institución, así como 
de sus relaciones con los demás elementos del sistema social. 

El primer hecho que debe tenerse bien presente es que un trobrian- 
dés no adquiere todos sus derechos en la vida social hasta haberse ca- 
sado. Como lo hemos visto en el cuadro de las edades, al joven que 
llega a la madurez se le llama tovavaygile (hombre casado). Un célibe 
carece de hogar propio, y está carente de muchos privilegios. Entre los 
hombres maduros no existen, en efecto, más solteros que los idiotas, los 
inválidos incurables, los viudos viejos y los albinos. Durante mi per- 
manencia en las islas muchos hombres enviudaron, y otros fueron aban- 
donados por sus mujeres. Los,primeros volvieron a casarse tan pronto 
como transcurrió el tiempo de su luto, y los últimos cuando adquirieron 
la convicción de que sus tentativas de reconciliación eran inútiles. 

Otro tanto puede decirse de las mujeres. Siempre que sea sexual- 
mente tolerable, una viuda o una mujer divorciada no tiene que esperar 
mucho tiempo. Apenas terminado su luto, una viuda vuelve a ser casa- 
dera. Las hay que tardan algún tiempo en contraer matrimonio, a fin 
de poder gozar de la libertad sexual que trae consigo su situación de 
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mujeres no casadas, pero tal conducta acaba por provocar la reproba- 
ción de la opinión pública y la acusación de “inmoralidad”, es decir, de 
falta de respeto para con los usos de la tribu. La mujer se ve obligada 
a ceder y a escoger nuevo esposo. 

Para el hombre, el matrimonio tiene “otra razón de ser muy impor- 
tante: las ventajas económicas que procura. El matrimonio trae consi- 
go una considerable tributación anual en especies alimenticias de primera 
necesidad, que la familia de la mujer debe pagar al marido. Esta obli- 
gación constituye tal vez el factor más importante de todo el mecanis- 
mo socia] trobriandés. Sobre ella, así como sobre la institución jerár- 
quica y el privilegio de la poligamia, reposan la autoridad del jefe y el 
poder que posee de financiar todas las empresas y festividades ceremo- 
niales. De este modo, un hombre, sobre todo si pertenece a cierta ca- 
tegoría y posee cierta importancia, está obligado a casarse, ya que, ade- 
más de que su posición económica se ve reforzada por el tributo que 
recibe de la familia de su esposa, no obtiene la plenitud de sus derechos 
sociales sino a partir del día en que entra en el grupo de los tovavaygile. 

Por otra parte, hay que tener en cuenta el deseo natural de un hom- 
bre que ha traspuesto su primera juventud de tener una casa y un ho- 
gar exclusivamente suyos. Los servicios que una mujer puede prestar a 
su marido ejercen, naturalmente, un gran atractivo sobre un hombre de 
esta edad; su aspiración al descanso y la tranquilidad doméstica se hace 
más intensa a medida que su deseo de variación y de aventuras amoro- 
sas se atenúa. Además, la vida de familia significa la presencia de los 
hijos, y el trobriandés adora a los niños. A pesar de no estar éstos 
considerados como seres de su carne y continuadores de su linaje, apre- 
cia mucho su tierna camaradería, de la que empieza a necesitar pasada 
la edad de veinticinco a treinta años. A este respecto, recordaremos que 
ya había adquirido la costumbre de jugar con los hijos de su hermana, 
de otros parientes o vecinos. 

Tales son las razones —sociales, económicas, prácticas y sentimenta- 
les— que impulsan al hombre hacia el matrimonio. Y una última razón, 
aunque no la menos importante, la devoción personal por una mujer y 
la esperanza de una prolongada convivencia con el ser querido, con el 
que ya viviera sexualmente, contribuye a reforzar su deseo de garantizar 
su posesión por medio de vínculos durables, sancionados por la ley de 
la tribu. 

La mujer, que no tiene ninguna razón económica para casarse y que 
al hacerlo gana menos que el hombre en comodidad y situación social, 
obedece principalmente a sus afectos personales y a su deseo de tener 
hijos legítimos. 

Estos móviles personales se manifiestan con fuerza especial en las 
situaciones amorosas difíciles. En los casos de este género no sólo te- 
nemos que considerar las razones que dictan el matrimonio en general, 
sino también los factores que ejercen una influencia sobre la elección 
particular hecha por tal o cual individuo. 

A este respecto es preciso tener en cuenta ante todo que la elección 
es esencialmente limitada. Cierto número de muchachas son totalmente 
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eliminadas del horizonte matrimonial de un hombre, por la sencilla ra- 
zón de que forman parte de la misma clase totémica que él (véase ca- 
pítulo XIII, sección’ 5). Existe, además, cierto número de restricciones 
endogámicas, definidas, por cierto, con menos precisión que las restric- 
ciones exogámicas. La endogamia no autoriza el matrimonio sino en los 
límites de cierto territorio político, es decir, en las diez o doce aldeas 
que forman un distrito. Esta regla es más o menos rigurosa, según los 
distritos. En la parte noroeste de la isla, por ejemplo, existe una región 
absolutamente endogámica. Esto se debe a que sus habitantes son tan 
despreciados por los demás insulares que ninguno de éstos consentiría 
nunca en casarse o en tener relaciones sexuales con un ¡individuo del 
sexo opuesto originario de aquella región. Además, los miembros de la 
provincia de Kiriwina, que es la más aristocrática, rara vez se casan 
fuera de su propio distrito, como no sea en la vecina isla de Kitava o 
con ciertas familias eminentes de una o dos aldeas extranjeras (véase 
también cap. XIII, sec. 5). dy 

Pero aun dentro de los límites de esta área geográfica existen nue- 
vas restricciones para la elección, figurando en primer término las que 
se refieren a la categoría. Así, los miembros del subclán más elevado, los 
Tabalu, y muy especialmente sus mujeres, no se casarán nunca con 
miembros de un subclán de categoría muy baja, y hasta para los ma- 
trimonios entre gentes de menor importancia se juzga deseable una 
cierta equivalencia de categoría. 

De todo esto resulta que la elección debe hacerse entre personas que 
no pertenezcan al mismo clan, que no sean demasiado desiguales en ca- 
tegoría, que residan dentro de los límites de cierta zona geográfica y que 
sean de edad conveniente. Pero, a pesar de estas restricciones, aún queda 
bastante libertad para los mariages d'amour, de raison, et de convenan- 
ce*; y en casos, como el de Kalogusa e Isepuna, la preferencia individual 
y el amor ejercen»con frecuencia sobre la elección una influencia deci- 
siva. Y muchas otras parejas casadas, bien conocidas por mí personal- 
mente, habían obedecido al mismo móvil en su elección. Esto lo pude 
inferir por sus relatos y por el tono alegre y armonioso de su vida en 
común. 

También existen los mariages de convenance?, en los que la riqueza 
—es decir, la cantidad de ñame que puede proporcionar la familia de 
la muchacha—, la nobleza o la posición social determinan la elección. 
Como es lógico, estas consideraciones tienen especial importancia en los 
matrimonios concertados por los padres durante la infancia de sus hi- 
jos, matrimonios a los que nos referiremos en seguida. 


2. El consentimiento de la familia de la esposa 


Cuando unas relaciones permanentes están a punto de culminar en 
matrimonio, el hecho se hace de notoriedad pública. Se comienza a ha- 
blar de ello en la aldea, y la familia de la muchacha, que hasta entonces 


1 Sic en el texto: matrimonio del amor, de razón, y de conveniencia. (N. del T.) 
2 Sic en el texto: matrimonio de conveniencia. (N. del T.) 
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no se interesara en sus asuntos amorosos y aun afectara ostensiblemente 
ignorarlos, se ve obligada a tomar en cuenta el acontecimiento inminen- 
te y a preguntarse si debe o no aprobarlo. La familia del hombre, en 
cambio, no tiene que manifestar mayor interés por an asunto en el que 
prácticamente no tiene nada que ver. En los asuntos matrimoniales el 
hombre goza de una independencia casi absoluta, y su matrimonio, que 
para la familia de su futura esposa será objeto de esfuerzos y preocupa- 
ciones constantes y considerables, quedará totalmente al margen de los 
intereses y preocupaciones de su propia familia. 

Hecho notable es el que de todos los miembros de la familia de la 
muchacha sea el padre —no obstante no ser considerado legalmente 
como su pariente (veyola)— quien más influencia tenga en la decisión 
del asunto. Cuando, al comenzar mis investigaciones, me informaron de 
este detalle, me quedé sorprendido, pero mis observaciones ulteriores 
lo confirmaron plenamente. Esta paradójica situación se hace, sin em- 
bargo, menos incomprensible si se la relaciona con ciertas reglas de mo- 
ral y etiqueta, así como con el aspecto económico del matrimonio. Se 
encontraría muy natural el que los hermanos y los parientes maternos 
de la muchacha tomasen la parte más importante en las deliberaciones 
relativas a su matrimonio; pero el riguroso tabú que prohíbe al herma- 
no ocuparse de cuanto se relaciona con los asuntos amorosos de su 
hermana y sólo autoriza a los demás parientes maternos a un mínimo de 
intervención en ellos, impide a uno y a otros todo control sobre sus 
proyectos matrimoniales. 

De este modo, aunque el hermano de la madre de la muchacha sea 
su tutor legal y sus propios hermanos estén llamados a ejercer un día 
el mismo papel para con sus hijos, todos ellos deben mantenerse en 
una actitud pasiva hasta que se haya cumplido el matrimonio. El padre, 
dicen los indígenas, obra en esta ocurrencia como portavoz de la madre, 
que, propiamente hablando, es la única persona que debe estar al tanto 
de los asuntos amorosos y de los proyectos matrimoniales de la hija. Se 
verá igualmente que el padre debe vigilar de cerca los intereses econó- 
micos de sus hijos, y que éstos, después del matrimonio de su hermana, 
deben repartir los frutos de su trabajo entre ésta y su madre, en vez de 
ponerlos íntegramente, como lo hicieron hasta entonces, en manos de 
sus padres. Cuando dos amantes han decidido casarse, el hombre se 
hace muy asiduo en sus atenciones para con la familia de la muchacha; 
y suele suceder que el padre, por propia iniciativa, le diga: “Usted 
duerme con mi hija; muy bien; cásese con ella.” Efectivamente; cuan- 
do la familia está bien dispuesta para con el hombre, toma siempre esta 
iniciativa, ya haciendo una declaración directa por el estilo de la trans- 
crita, ya pidiendo al hombre algunos regalitos, prueba indiscutible de que 
es aceptado. 

Cuando la familia se opone resueltamente al matrimonio y no ma- 
nifiesta benevolencia al hombre, éste puede tomar la iniciativa y defen- 
der su propia causa. Si, a pesar de todo, le oponen una negativa, será 
por pertenecer a una categoría demasiado baja; porque, siendo notoria- 
mente perezoso, será una carga demasiado penosa para su futura fami- 
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lia política, o porque la elección de la muchacha ha recaído ya en otro 
hombre. Después de una negativa semejante, los jóvenes renunciarán 
a sus proyectos, o, si tienen la fuerza de carácter suficiente para luchar, 
concluirán por lograr su objeto, a despecho de la oposición. Si se deciden 
por esta última alternativa, la mujer irá a vivir en casa de su amante 
(es decir, la casa de los padres de él), como si realmente estuviese ca- 
sada, y no tardará en esparcirse la noticia de que el joven quiere des- 
posarla a pesar de la oposición de su familia. A veces, los jóvenes aman- 
tes huyen a otra aldea, con la esperanza de que este acto impresione y 
mortifique a la cruel familia. En todo caso, permanecen encerrados du- 
rante todo el día y se niegan a comer nada, creyendo ablandar así a la 
familia. Esta abstención de la comida en común que, como ya lo sabemos, 
equivale a declarar inminente el matrimonio, prueba que los jóvenes no 
desesperan de obtener el consentimiento. 

Entre tanto, el padre o el tío materno del amante va en embajada 
ante la familia de la muchacha, a la que, para quebrantar su resistencia, 
ofrece un regalo de gran valor. Bajo esta presión combinada, la familia 
acaba por ceder casi siempre, y envía a la joven pareja el presente acos- 
tumbrado. Pero si persiste en su intransigencia, la familia se presenta 
en masa a la casa en que reside la muchacha con su amante y la “tira 
hacia atrás”, expresión habitual y técnica, pero que indica claramente 
lo que sucede en realidad. Frecuentemente, los parientes y amigos del 
joven se oponen a este “tirar hacia atrás”, lo que da lugar a una disputa. 
Pero la familia de la muchacha lleva siempre las de ganar, pues mien- 
tras niegue su consentimiento nadie podrá obligarla a suministrar ali- 
mentos a la pareja, de tal suerte que el nuevo hogar no tarda en venirse 
abajo, por la sola fuerza de las cosas. 

Personalmente, pude observar varios casos de matrimonios así abor- 
tados. Mekala'i, mozo al que frecuentemente empleaba yo en calidad de 
criado, enamoróse- de Bodulela, muchacha realmente encantadora e hi- 
jastra del jefe Kabululo, quien, como era sabido en la aldea, vivía inces- 
tuosamente con ella (véase cap. XIII, sec. 6). Mekala'i hizo una tentativa 
heroica para raptarla e instalarla en casa de sus padres, en Kasana', 
pero carecía de parientes suficientemente ricos o de amigos bastante po- 
derosos para retenerla allí. El primer día de su vida en común, el jefe 
Kabululo se presentó sencillamente en Kanasa'i, cogió de la mano a su 
ruborizada e infiel hijastra y la llevó de nuevo a su propia casa; y así 
terminó todo. 

Otro caso más complicado fue el de Ulo Kadala, de quien hablamos 
en la sección precedente. Durante mi primera estancia en Omarakana, 
Ulo Kadala cortejaba a una muchacha, pero, llegado el asunto a su pun- 
to culminante, se encontró con una negativa de parte de la familia. La 
pareja trató de instalarse matrimonialmente, pero la familia hizo volver 
por la fuerza a la muchacha. A pesar de esto, Ulo Kadala no cejó en 
cortejarla. Dos años más tarde, durante mi segunda visita a Omarakana, 
la muchacha vino a la aldea y se refugió en la casa de Isupwana, madre 
adoptiva de Ulo Kadala, situada a dos pasos de mi tienda. Esta nueva 
tentativa para obtener el matrimonio duró uno o dos días, durante los 
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cuales To'uluwa hizo enérgicos esfuerzos para lograr la reconciliación. 
Una tarde llegaron de la aldea vecina los parientes de la muchacha, se 
apoderaron de ella y se la llevaron, sin más ceremonias. La procesión 
pasó por delante de mi tienda: el padre conducía a la muchacha, que 
sollozaba, y detrás de ellos venían vociferando los partidarios de unos y 
otros, invectivándose entre sí. La familia de la muchacha no se recataba 
para decir lo que pensaba de Ulo Kadala, de su pereza, de su incapa- 
cidad para hacer nada bien y de su rapacidad, harto conocida. “No que- 
remos nada contigo; no le daremos ningún alimento a ella.” Este fue el 
argumento decisivo, destinado a justificar la negativa, y el último in- 
tento que hicieron los jóvenes para lograr su objeto. 

Cuando los parientes están bien dispuestos y manifiestan su agrado 
por la elección pidiendo un regalito al pretendiente, la pareja debe es- 
perar todavía un poco, pues los preparativos requieren tiempo. Pero una 
mañana la muchacha, en vez de regresar a la casa de sus padres, se 
queda con su prometido, toma sus comidas en la casa de los padres de 
éste y se pasea con él durante todo el día. Inmediatamente se esparce 
la noticia: “Isepuna se ha casado ya con Kalogusa.” Este procedimiento 
constituye el acto matrimonial; no existe ningún otro rito, ninguna otra 
ceremonia para señalar el comienzo de la vida conyugal. A partir de la 
mañana en que la muchacha se queda al lado de su prometido se la 
considera como su esposa, con la condición, claro está, de que los pa- 
rientes hayan dado su consentimiento. Sin éste, el acto, como ya lo 
hemos visto, sólo constituye una simple tentativa matrimonial. A pesar 
de su extremada sencillez, el hecho de haber permanecido con su aman- 
te, de haber compartido con él una comida y de pernoctar bajo su techo, 
equivale para la muchacha a un matrimonio legal, con todas las obliga- 
ciones inherentes a él. Es este el anuncio público y convencional del 
matrimonio. El hegho en cuestión tiene serias consecuencias, pues cam- 
bia la vida de las dos personas interesadas e impone a la familia de la 
muchacha obligaciones considerables, que tiene en contrapartida las 
obligaciones que la costumbre imponen al desposado. 


3. Regalos de boda 


Esta sencilla declaración de matrimonio es seguida por un intercam- 
bio de regalos, acto típico de toda transacción comercial entre trobrian- 
deses. La naturaleza y cantidad de cada regalo está definida de ante- 
mano; cada uno ocupa un lugar determinado en una serie, e implica 
la reciprocidad de una contribución correspondiente. El cuadro de la pá- 
gina siguiente nos facilitará la descripción que haremos más adelante. 

La familia de la muchacha es la que hace el primer regalo, expre- 
sando así su consentimiento al matrimonio. Siendo este consentimiento 
absolutamente indispensable, este regalo, junto al anuncio público de la 
unión entre los amantes, constituye el matrimonio. Este primer regalo es 
poco importante: unos cuantos alimentos cocidos presentados en cestas 
y Ofrecidos por el padre de la muchacha a la familia del novio. Las cestas 
son depositadas delante de la casa de ésta, pronunciando las palabras 
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REGALOS DE BODA 


de la muchacha a la familia del novio. 
2. Pepe'i: diversas cestas de ñame sin cocer ofrecidas por cada 
I.. M.H. : uno de los parientes de la muchacha a los parientes del novio. 
| 3. Kaykaboma: legumbres cocidas, de las que cada uno de los 


1. Katuvila: ñames cocidos regalados en cestos por los parientes 


miembros de la familia de la muchacha lleva una fuente a la 
casa del novio. 


4. Mapula Kaykaboma: los parientes del novio ofrecen, en cam- 
bio del regalo 3, a la familia de la muchacha un presente 
I. H. M. exactamente igual al que recibieran. 
5. Takwaleta Pepe'i: objetos preciosos dados por el padre del 
novio al padre de la muchacha, en cambio del regalo 2. 
mM. M. H. 6. Vilakuria: gran cantidad de ñame -proveniente de la primera 
cosecha recogida después del matrimonio, ofrecida por la fa- 
milia de la muchacha al novio. 


7. Saykwala: presente de pescado ofrecido por el novio al padre 

IV. H.M de su esposa, en cambio del regalo 6. 
j dE | 8. Takwalela Vilakuria: objetos preciosos ofrecidos por el padre 
del novio al padre de la muchacha, en cambio del regalo 6. 


M. H. (de la mujer al hombre): regalos de la familia de la muchacha. 
H. M. (del hombre a la mujer): regalos ofrecidos en cambio por los pa- 
rientes del novio a los de la muchacha. 


kam katuvila, “regalo katuvila”. Este regalo debe ser ofrecido el primer 


día en que los dos amantes se quedan juntos o a la mañana siguiente. : 


Como ya hemos visto, cuando el consentimiento de la familia de la mu- 
chacha es dudoso, los amantes se abstienen frecuentemente de todo ali- 
mento hasta que el regalo sea presentado. 

Poco después, generalmente el mismo día, los parientes de la mu- 
chacha llevan un regalo más importante. Su padre, su tío materno y sus 
hermanos que por primera vez salen de la pasividad a que los sometiera 
el tabú específico que pesa sobre las relaciones entre hermanos y her- 
manas, llevan sendas cestas de ñame sin cocer, que ofrecen a los pa- 
rientes del novio. Este regalo se llama pepe'. Pero esto no es todo. Por 
tercera vez se ofrecen a los parientes del novio grandes fuentes de gé- 
neros alimenticios, que se han hecho cocer entre tanto, tal como puede 
verse en las fotografías 4 y 5. Este regalo se llama kaykaboma?. 

La familia del novio no debe demorar la correspondencia. El último 
regalo, fuentes de alimentos cocidos, es devuelto casi inmediatamente, en 
la misma forma en que fuera recibido. Viene luego un regalo más im- 
portante. El padre del novio ha preparado de antemano ciertos objetos 
preciosos del tipo vaygu'a, es decir: hachas de piedra verde pulimenta- 
da, collares de concha del spondylus y brazaletes hechos con la concha 


1 El lector que se haya interesado en la psicología de los regalos ceremonia- 
les en la kula y las actividades relacionadas con ellos, comprenderá fácilmente 
la gran importancia de los canjes que acompañan a tantas transacciones sociales 
entre los trobriandeses. (V. Argonauts of the Western Pacific, especialmente ca- 
pítulos III y VI.) 
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de la especie conus; además, después de recibir de los parientes de la 
muchacha el segundo regalo, compuesto de alimentos no cocidos, había 
repartido parte de ellos entre sus propios parientes, que, en cambio, le 
llevan otros objetos preciosos para agregar a los que él mismo preparara. 
Todos estos objetos son ofrecidos a la familia de la muchacha. Después 
de colocarlos en las cestas en que recibieron los alimentos, el padre, 
acompañado por todos los miembros de su familia, los lleva a casa de 
la muchacha. Este regalo es llamado takwalela pepe'i, o “devolución en 
objetos preciosos del regalo pepe”. 

Tal vez encuentre tediosa el lector esta enumeración de menudos de- 
talles, pero la observancia meticulosa de esta costumbre de regalos y 
contra-regalos es muy característica de los: trobriandeses. Estos se in- 
clinan a exagerar el valor de los presentes que ofrecen y de los que se 
hallan completamente satisfechos, y a despreciar el de los regalos que 
reciben, y a propósito de los cuales no vacilan en provocar a veces una 
querella; pero consideran estos detalles de la mayor importancia y los 
observan escrupulosamente. Por regla general, el canje de regalos de 
boda se efectúa sin excesiva acrimonia y con un espíritu más generoso 
y amistoso que el que prevalece en otras ocasiones. Después del tak- 
walela pepe'i, el trueque de regalos sufre una larga pausa que dura hasta 
la primera cosecha. Durante este tiempo, empleado en la construcción 
del hogar que habrá de abrigar a la pareja, la mujer vive generalmente 
con su marido en casa de su padre. Después de la recolección recibirán 
el primer regalo de consideración que les debe la familia de la despo- 
sada, y que los recién casados distribuirán entre quienes les ayudaron a 
construir su nuevo hogar. 

Resumiendo: apenas recogida la primera cosecha, la familia de la 
desposada hace un regalo de valor considerable a los recién casados y, 
a partir de este momento y después de cada cosecha, tendrá que su- 
ministrar a la pareja una considerable contribución de ñame fresco. El 
primer regalo de esta especie tiene, sin embargo, un nombre especial, 
vilakuria, y va acompañado de un ceremonial especial. Para esta ocasión 
se confeccionan con estacas receptáculos en forma de prismas (pwatd'1), 
que se colocan frente al depósito de ñame de la joven pareja (fots. 23 y 
24); luego, la familia de la muchacha, después de llenar de ñame de la 
mejor calidad cien, doscientas y hasta trescientas cestas, lo coloca en los 
receptáculos con gran lujo de ceremonias. 

También este presente debe ser devuelto sin demora. El pescado está 
considerado como el mejor contra-regalo en esta circunstancia. En las 
aldeas de la costa el marido mismo es quien se embarca, acompañado 
de sus amigos, para efectuar la expedición pesquera. Cuando el marido 
vive en el interior compra el pescado a los habitantes de las aldeas cos- 
teras, pagándoselo en ñame. 

El pescado se deposita ante la casa de los padres de la muchacha, 
pronunciando estas palabras: kam saykwala (tu regalo saykwala). En 
ciertos casos, cuando el joven esposo es muy rico, o si ni él ni sus pa- 
rientes pudieron ofrecer oportunamente el regalo pepe'i, ofrecen, a tiem- 
po del saykwala, un presente vaygu'a (objetos preciosos), en correspon- 
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dencia al ofrecimiento de la primera cosecha. Llámase a esto takwalela 
vilakuria (objetos preciosos ofrecidos en cambio del regalo vilakuria), y 
ciérrase con él la serie de los primeros regalos de matrimonio, 

A primera vista, este intercambio de regalos parece innecesariamente 
complicado; pero, si se le estudia con más detenimiento, se observa 
que representa una cadena continua y no una simple conjunción de in- 
cidentes aislados. En primer lugar, expresa el principio fundamental de 
las relaciones económicas que prevalecerán durante toda la duración del 
matrimonio, a saber: la familia de la mujer debe proveer de alimentos 
al nuevo hogar, recibiendo, a veces, en cambio, objetos preciosos. Los 
pequeños regalos iniciales (1, 2 y 3) expresan el consentimiento de la 
familia de la muchacha, y constituyen una a modo de promesa de fu- 
turas y más importantes contribuciones. El contrapresente en especies 
alimenticias, hecho inmediatamente después por la familia del novio (4), 
constituye una respuesta típica de los trobriandeses a un cumplido. Uni- 
camente los presentes de verdadera consideración ofrecidos por la familia 
del novio a la de la novia (5 u 8, ó ambos) comprometen definitivamente 
al esposo, pues en caso de disolverse el matrimonio no los recuperará, 
salvo en las circunstancias excepcionales. Su valor equivale, poco más 
o menos, al de todos los regalos del primer año reunidos. No obstante, 
se equivocaría quien los considerara como el precio pagado por el hom- 
bre para entrar en posesión de la muchacha. La noción de comprar a una 
mujer se opone a la mentalidad de los indígenas no menos que a los he- 
chos reales. Se admite que el matrimonio procura al hombre conside- 
rables ventajas materiales, ventajas que, a su vez y con raros interva-' 
los, paga con regalos de objetos preciosos, del mismo género que aquel 
que debe ofrecer en el momento del matrimonio. Este regalo es una 
anticipación de los beneficios futuros, y de ningún modo el precio pa- 
gado por la esposa. 

Debemos agregar que no todos los regalos de esta serie son igual- 
mente indispensables. De los tres primeros, sólo uno (el 1 ó el 2) debe 
ser ofrecido a toda costa. En cuanto a los demás, el 6 y 7 no se omiten 
nunca, en tanto que el 5 y el 8 son absolutamente obligatorios. 

Como ya he dicho, es indispensable entrar en todos estos menudos 
detalles si deseamos aproximarnos a los puntos de vista del salvaje. Ob- 
servando de cerca el cuidado y la ansiedad con que el indígena reúne 
y ofrece los regalos, se puede lograr determinar la psicología de los 
actos mismos. Así, Paluwa, padre de Isepuna, se preguntaba con una 
ansiedad no exenta de buen humor cómo lograría reunir especies ali- 
menticias en cantidad suficiente para ofrecérselas al hijo de un jefe, 
futuro esposo de su hija, y discutía largamente conmigo sus preocupa- 
ciones. Su situación era difícil, pues tenía tres hijas, muchos parientes 
del sexo femenino y sólo tres hijos varones. Todos los miembros de su 
familia que se hallaban en situación de trabajar habían sido puestos ya 
a contribución para el aprovisionamiento de sus otras hijas casadas. Y he 
aquí que Isepuna había de casarse con Kalogusa, hombre de alto rango 
por derecho propio e hijo de To'uluwa, el gran jefe, por añadidura. 
Toda su gente se esforzaba cuanto podía para obtener una cosecha lo 
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más abundante posible, a fin de poder ofrecer un regalo vilakuria eS 
de la ocasión. Por su parte, To'uluwa, padre del novio, e ¿pa m 
propia ansiedad. ¿Cómo haría para corresponder con un rog o sal E 
tuviese a la altura de las circunstancias? Los tiempos no Brog, pero 
a pesar de todo, él no puede ofrecer cualquier regalo. Pas i Kn Khea 
diversos objetos preciosos que posela el jefe 3. discutí con él lo a E E 
de cada uno. En el curso de una conversacion de ambas Ma 7 g P 
sugirió que cierta cantidad de tabaco cedida por el hombre blan 
mentaría considerablemente el valor de ambos regalos. 


4. Esponsales infantiles y matrimonios entre primos 


Aparte del procedimiento ordinario del cortejo, EAr qa 
briandeses otro medio de concertar matrimonios; bajo a ed 
tos, uno y otro procedimiento se hallan en franca n n. AeA 
monio normal es resultado de la libre elección, la prueba y : oo pe 
gradual de un vínculo que sólo adquiere carácter de obligaci ne z 
después de consumado el matrimonio. En los matrimonios s si +4 
en cumplimiento de esponsales infantiles, son los parientes ps ci 
nombre de los niños, contraen compromisos, y Se encuentran liga 
a otro antes de haber tenido tiempo para escoger por si mersin ss 

La gran importancia de este segundo tipo de matrimonio 1 "e 
el hecho de que los esponsales infantiles están siempre aoa ee 
matrimonios entre primos. Las dos personas que, de acuerdo e A 
de los indígenas, son más adecuadas para unirse entre F N, s e Potes 
hombre y la hija de su hermana— son prometidos z S oa 
Cuando la hija de la hermana del padre tiene demasiada € ~P ara 
prometida a su primo, puede ser reemplazada por su propia y . = a 
el sistema legal indígena, las dos se prestan igualmente para este g 

s $ 2 . . 

Es La rompa de esta institución sólo podrá ser bien pa 
si recordamos lo que ya se dijo” a propósito del conflicto entre e mi 
paterno y la descendencia matrilineal. El matrimonio ae pason E hen 
providencia por medio de la cual las leyes de la tri n que 2 pan 
la sucesión matrilineal y las sugestiones del amor paternal, To i ea 
a un padre a dotar a su hijo de los mayores poo posibles, 

tran un arreglo equitativo y una satisfacción adecua A ta e 

Tomemos un ejemplo concreto. Un jefe, un notable e la o d A 
general, todo hombre de rango, rico y poderoso, dará a e njo p aa 
lecto todo cuanto legalmente pueda quitar a los demás ES En A 
rrenos en la aldea, privilegios de pesca y Caza, cierta parte i AR gi 
hereditaria, una posición en el comercio kula, un y privi epia ken 
la canoa y prioridad en las danzas. Con frecuencia, H ijo se q 
en cierto modo en lugarteniente de su padre: ejerce la ero Es dugar 
suyo, dirige a los hombres en los consejos de la tribu y usa AeA 
tivo e influencia personales en todas las ocasiones en que 


1 Véase Crime and Custom. 
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puede conquistar la tan deseada batura (renombre). Como ejemplo de 
esta tendencia, observada por mí en toda comunidad en que el jefe go- 
zara de una influencia considerable, puedo citar al arrogante Namwana 
Guya'u, que desempeñaba, antes de su expulsión, el primer papel en la 
vida de la aldea Omarakana (véase cap. I, sec. 2). De modo semejante, 
en la vecina aldea de Kasana'i, el hijo del jefe Kayla'i, mozo modesto 
y de buen carácter, era dueño del rayo y del sol, porque su padre le 
había transmitido el sistema mágico supremo que confiere poder sobre 
el tiempo. Y las aldeas costeras Kavataria, Sinaketa, Tukwa'ukwa, tenían 
cada cual por caudillo al hijo de un jefe. Ahora bien: estas situaciones 
privilegiadas excitan el descontento y son inciertas, aun mientras duran, 
porque los herederos y propietarios legítimos de la línea materna se 
llenan de ira al verse desdeñados mientras vive el jefe. En todo caso, 
todas estas ventajas desaparecen con la muerte del padre. El jefe sólo 
dispone de un medio único para establecer permanentemente a su hijo 
en la aldea, con todos los derechos de ciudadanía para sí mismo y para 
su progenie, y la posesión segura de todos sus dones hasta su muerte. 
Este medio único es casar a su hijo con una prima del lado paterno, es 
decir, con la hija o la nieta de su hermana. El diagrama siguiente nos 
permitirá comprender más claramente las relaciones de parentesco a que 
nos hemos referido. 


DIAGRAMA GENEALÓGICO DEL MATRIMONIO ENTRE PRIMOS 


| | 


ý Jefe Z= = Y Hermana del jefe 
| | HoA oe | Hijo de la hermana 
Hija del jefe yy: J = Q hermana ijo de la 
$ p Hijo del jefe 8 ? del jefe S del jefe 


: : ¿ y su her 
Matrimonio ortodoxo ¿ % eredero 


entre primos 


Entre estos 


el matrimonio 
no es legal 


El jefe de nuestro diagrama tiene una hermana y ésta un hijo, here- 
dero y sucesor del jefe, y una hija, sobrina del jefe por su hermana, 
muchacha que continuará el linaje aristocrático. El marido de esta mu- 
chacha gozará de una situación privilegiada a partir del día de su ma- 
trimonio. En virtud de la ley y la costumbre indígenas, tendrá un 
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derecho de superioridad sobre el hermano o hermana y demás parientes 
masculinos de su mujer, que deberán rendirle un tributo anual en es- 
pecies alimenticias y serán considerados como sus aliados, amigos y auxi- 
liares ex-officio. Adquiere igualmente el derecho de residir en la aldea, 
si tal es su deseo, y de tomar parte en los negocios y magia de la tribu. 
Es evidente, pues, que prácticamente ocupará una situación idéntica a la 
que ocupa el hijo del jefe durante la vida de su padre, y de la que es 
eliminado a su muerte por los herederos legítimos. Este tipo de matri- 
monio difiere del corriente en que el marido va a residir a la comunidad 
de su esposa. Los matrimonios entre primos son matrilocales, a diferen- 
cia de los corrientes, que son patrilocales ?. 

La solución evidente y natural de las dificultades del jefe consiste, 
pues, en casar a su hijo con su sobrina o con la nieta de su hermana. 
Generalmente, esta transacción beneficia a todo el mundo: la sobrina 
del jefe se casa con el hombre más influyente de la aldea, y, al hacerlo, 
consolida su influencia y se establece una alianza entre el hijo del jefe 
y sus herederos legales, frustrando así las posibles rivalidades que pu- 
diera haber entre ellos. El hermano de la muchacha no puede oponerse 
al matrimonio, pues el tabú se lo impide (véase cap. XIII, sec. 6); por 
otra parte, no podría hacerlo ya que el matrimonio del hijo del jefe 
fue concertado cuando él todavía era niño. j 


5. Alianzas matrimoniales en la familia de un jefe 


Siempre que es posible hacerlo, se concierta un matrimonio entre 
primos, hecho del que la familia de To'uluwa ofrece un ejemplo típico. 
(Véase el siguiente árbol genealógico.) 

Cuando nació Namwana Guya'u, hijo mayor de la más aristocrática 
y predilecta de las mujeres de To'uluwa, no había en la familia de su 
padre, es decir, entre los parientes maternos de To'uluwa, muchacha al- 
guna con la cual pudiese pensarse en casarlo. En aquel momento, Ibo'una 
y Nakaykwase se hallaban casi en edad de casarse, pero ni una ni otra 
podrían prometerse a un recién nacido. Y el árbol genealógico nos mues- 
tra que no había más mujeres en el subclán Tabalu, es decir, en la línea 
materna de To'uluwa. Pero en la misma época en que naciera otro hijo, 
Kalogusa, a To'uluwa, la nieta de su hermana, Ibo'una, daba a luz una 
niña, Dabugera, y los niños fueron prometidos. Pero en este caso el 
matrimonio entre primos no tuvo lugar, pues, como lo vimos en la sec- 
ción 1 de este capítulo, la muchacha se casó con otro hombre durante 
la ausencia de su prometido. 

En el mismo árbol genealógico podemos tomar otro ejemplo referen- 
te a la generación anterior. Purayasi, penúltimo jefe de Omarakana, 
tenía un hijo llamado Yowana, perteneciente al mismo subclán de Nam- 
wana Guya'u. Yowana era hombre de gran talento y de fuerte perso- 


ł Creo que todo hombre puede, si lo desea, establecerse en la comunidad de 
sæ esposa. Pero, al hacerlo, se deshonrará, a la vez que se expondrá a sufrir la 
capacitación legal. No obstante, un hijo del jefe constituye una excepción al res- 
pecto, a causa de su situación en la aldea y de sus intereses creados. 
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nalidad. Conocíasele por su maestría en diversos e importantes sistemas 
de magia, que ejercía en lugar de su padre, y por su habilidad en la 
horticultura, la navegación y la coreografía. Contrajo matrimonio con Ka- 
dubulami, nieta de la hermana de Purayasi, y vivió toda su vida en 
Omarakana, gozando de sus privilegios personales. Inició a su hijo Ba- 
gido'u, presunto heredero actual, en todos sus procedimientos mágicos 
y de otra índole. 

A su vez, Bagido'u tuvo de su primera mujer un hijo, que murió en 
su infancia. Inmediatamente después de su nacimiento este niño fue pro- 
metido a la hijita de Nakaykwase, hermana menor de Bagido'u. Así, en 
una sola rama genealógica encontramos tres casos de matrimonios en- 
tre primos, gracias a los esponsales infantiles. No obstante, conviene re- 
cordar que esta rama comprende la más noble familia de los jefes de 
Omarakana y el subclán Kwaynama, de Osapola, consideradas ambas 
como equivalentes desde el punto de vista de las alianzas matrimoniales. 

Es indudable que el matrimonio entre primos es una transacción en- 
tre los principios contradictorios del derecho materno y el amor pater- 
no, y éste es su principal raison d'étre*. Como es natural, los indígenas 
son incapaces de formular las razones teóricas de esta institución; pero 
estas razones se hallan implícitas, de manera indudable, aunque frag- 
mentariamente, en sus argumentos e intentos de justificación. En efecto, 
los indígenas expresan ciertos puntos de vista y citan ciertas razones 
susceptibles de proyectar cierta claridad sobre sus ideas; pero, como 
fundamento de unos y otras, se encuentra implícitamente la razón que 
antes dimos para los matrimonios entre primos. A veces, por ejemplo, 
se oye decir, en defensa del principio exogámico, que “el matrimonio en- 
tre hermano y hermana es ilícito” (“hermano y hermana” en el sentido 
más amplio: gente moza de sexos opuestos, de la misma generación. 
emparentada por intermedio de la madre). “Casarse con una tabula (pri- 
ma) está bien; la verdadera tabula (prima hermana) es la mujer que más 
nos conviene.” 

Permítasenos aclarar otro punto más. Entre todos los matrimonios 
posibles entre primos, sólo hay uno verdaderamente legítimo y desea- 
ble, según el sentir de los trobriandeses. Dos jóvenes de sexo opuesto, 
cuyas madres son hermanas, están sometidos, naturalmente, al riguroso 
tabú sexual que se aplica a hermanos y hermanas. Pero un mozo y una 
muchacha cuyos padres sean hermanos no están unidos por ningún pa- 
rentesco especial. Pueden casarse, si tal es su gusto, pero no hay razón 
para que lo hagan; ninguna costumbre o institución especial se refiere 
a este parentesco, que, en una sociedad matrilineal, carece de toda sig- 
nificación. Unicamente el matrimonio entre hombre y mujer nacidos de 
hermano y hermana es legal, y está exento de los incidentes que acom- 
pañan a los matrimonios ocasionales. Pero, a este respecto, conviene 
anotar un punto importante: es el hijo del hermano quien debe casarse 
con la hija de la hermana; y no la hija del hermano con el hijo de la 
hermana. Sólo en el primero de los casos los jóvenes serán el uno para 


! Sic en el texto: razón de ser. (N. del T.) 
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el otro tabugu, término que implica la legitimidad de las relaciones se- 
xuales. La otra pareja, unida por una línea de puntos en el diagrama de 
la sección 4, presenta una relación diferente según las ideas de los 
indígenas sobre el matrimonio (para el examen de estos términos de pa- 
rentesco véase cap. XIII, sección 6). Una muchacha llama al hijo de la 
hermana de su padre tamagu “mi padre”. El matrimonio con el padre pro- 
piamente dicho o con el hermano del padre es incestuoso, y está prohibido 
por un tabú riguroso. El matrimonio con el tama (“padre”, hijo de la 
hermana del padre) no es incestuoso, pero está mal visto y tiene lugar 
rara vez. Este matrimonio ofrece pocas ventajas. Un jefe puede autorizar 
a su hija para casarse con un hombre de rango de la familia, pero tal 
matrimonio no le procurará una situación especialmente elevada o pri- 
vilegiada. Por otra parte, como la hija tendría que contar en tal caso 


con los mismos hombres que trabajan actualmente para su madre, es 


decir, para la esposa del jefe, éste, atendiendo a sus propios intereses, 
preferirá casar a su hija con un hombre más humilde y menos exigente * 
que su heredero. Todo depende, además, de las relaciones que existan 
entre el jefe y su hermano, relaciones que, como ya hemos visto, distan 
de ser tan invariablemente amistosas e íntimas como las que existen en- 
tre él y su hijo. 

Las ventajas del matrimonio entre primos me fueron resumidas, des- 
de otro punto de vista, por Bagido'u, cuando le pregunté por qué tenía 
tanto interés en ver casado a su hijo Purayasi con Kubwaynaya. “Que- 
rría —me dijo— tener por nuera a una verdadera parienta. Querría tener 
a alguien que pudiese cuidarme en mi vejez; que pudiese cocer mis ali- 
mentos y arrancar mis canas. No está bien que todo esto lo haga una 
extranjera. Pero si ha de hacerlo alguno de los míos, no temo nada.” Lo 
que temía era, evidentemente, la hechicería. Es menester tener en cuen- 
ta que, siendo el matrimonio patrilocal y quedándose frecuentemente el 
hijo, cuando se trata de gente de calidad, al lado de su padre, éste tiene 
buenas razones para desear una nuera que le convenga. Y cuando la 
nuera es una parienta, hay una razón más para que el hijo continúe al 
lado de su padre. Por otra vía, llegamos así a la misma conclusión que 
formuláramos antes: el matrimonio entre primos es un intento de con- 
ciliación entre el amor paterno y el derecho materno. Un, hombre puede 
tener razones para contar, llegada su vejez, con las atenciones de su 
hijo y de la mujer de su hijo, pero ni uno ni otra son verdaderos pa- 
rientes suyos sino cuando su nuera es hija de su hermana. A pesar del 
afecto que pueda tener por su hijo prefiere tener a su lado a alguien 
de su propia veyola (parentela materna), y esto sólo es posible cuando 


el hijo se casa con su prima directa, es decir, con la hija o la nieta de 
la hermana del padre. 


6. Ceremonial de los esponsales infantiles 


Ahora que conocemos los principios sobre que reposa el matrimonio 
entre primos, haremos una breve descripción de las fases que atraviesan 


y de las ceremonias que se relacionan con ellos. La iniciativa es tomada 
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siempre por el hermano, que, obrando en nombre de "i Epa pesi 
a su hermana la mano de su hija. El hombre poceni RTN e 
testable de dar este paso; los aree in inn ae Pe A 
ío materno) de la muchacha? ¿ pe 
e as Aa a A veyola (parientes maternos)? ads suminis 
trado a su casa el urigubu apar ina pp sa pea Poe 
La petición de mano puede ser hec l nee ra 
hermana del padre tiene una hija o una nieta cuya m dae E 
ser más tarde esposa del recién nacido. La diferencia de e A 
ños. 1 padre del muchacho prefiere 
pasar nunca de dos o tres años O bien, e A ii 
i en los diez años siguientes al nacimiento 
ma cen ró luz una hija, paee Epp e a 
rmana tenga derecho a rechazar s A 
después de isan E an acuerdo preliminar, el padre del em pe 
ofrecer un regalo (vaiqu'a) al marido de su hermana, cen puih » pa a 
(tama) de la prometida. Este regalo consistirá en un hacha na a a 
un adorno de conchas. “Este es —dice— el katupwoyna kapo'u lo $e 
hija”, y agrega que lo ofrece “a fin de que no se a on mae 
no haga katuyausi (escapatorias amorosas) ni duerma en t edi e 
(casas de célibes)”. Poco después, la familia de la prometida o E je 
del muchacho tres regalos en especies alimenticias, idénticos a E Pu 
primeros presentes ofrecidos con ocasión de un e se inario, 
y designados con los mismos nombres: katuvila, pepe" y kay : oma. ` 
Los indígenas consideran el vaypokala (esponsales infanti es) Pe 
equivalente del matrimonio real. Se habla de los prometidos como hos 
marido y mujer, y ellos mismos se dan estos nombres. Como en be 
casos de un matrimonio entre adultos, una vez ofrecidos los po Teg e 
se considera concluido el matrimonio, y ya sólo resta a a z Es 
novio corresponder al último regalo con un Ls capo r 
mapula kaykaboma. A la siguiente cosecha el padre . a pro 5 
lleva a los parientes del muchacho una vilakuria (contribución s pa 
cial de ñame cocido). Este último hecho es interesante, pues en = 
caso de matrimonio anticipado constituye la inversa de Es E e 
dujera en la generación inmediatamente anterior. El ed e rr 
cho, que es el hermano de la madre de la prometida, ha a sido po 
gado a suministrar anualmente una parte de su cosecha a E pones 
de aquélla y comenzado a cumplir esta obligación ofrecien o És z 
mana, en el momento de casarse ésta, una vilakuria. Ahora fyi , F e 
recibe, en beneficio de su hijo, una vilakuria ofrecida w el mari de 
su hermana. Este obra en nombre de su hijo o hijos, es 0 Sn a A 
bre del hermano o hermanos de la prometida, que más tarde ten +] 
que ofrecer anualmente una parte de su cosecha a la pa si es dee 
el matrimonio se realiza definitivamente. Sin embargo, por e sii e 
se contentan con la vilakuria, o primer regalo, y para omar e pago 
del tributo anual (urigubu) se eper a que los esponsales hayan si 
r el matrimonio efectivo. j , 
ame S el cambio de regalos en los esponsales ne ip 
que los indígenas hablan de ellos como de un matrimonio verdadero, n 
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dejan de reconocer, de acuerdo con la costumbre, que existe una dife- 
rencia de facto entre uno y otro, y así dicen que cuando los dos niños 
hayan crecido tendrán que casarse de nuevo. Esto significa que la pro- 
metida deberá entonces presentarse en casa del novio, compartir allí 
su lecho, tomar sus comidas con él y hacer así público el anuncio de su 
matrimonio. No obstante, los regalos iniciales de todo matrimonio or- 
dinario (núms. 1-4 del cuadro que figura en la sección 3 de este capí- 
tulo) se omiten en esta ocasión. El único presente ofrecido es la vila- 
kuria, a la que se corresponde con la takwalela vilakuria. 

Poco antes de llegar a esta fase y antes de estar los mozos debida- 
mente casados, hay una etapa no muy fácil de franquear. Aunque nadie 
espere seriamente que los prometidos permanezcan castos y fieles uno 
a otro, no deja de ser necesario guardar las apariencias. Una transgresión 
flagrante de las obligaciones adquiridas por los prometidos herirá pro- 
fundamente a la parte agraviada, y se calificará, no sin cierta exagera- 
ción, de “adulterio”. Considérase una gran vergiienza para la muchacha 
el que su prometido mantenga abiertamente relaciones con otra mujer; 
por su parte, la novia no debe hacer de una bukumatula su residencia 
permanente, ya sea en compañía de su prometido o de otro hombre. 
Tampoco debe ir a las otras aldeas formando parte de esas expediciones 
de carácter francamente sexual, llamadas katuyausi (véase cap. IX, sec- 
ción 7). Cada uno de los prometidos debe hacer una vida amorosa dis- 
creta y sub rosa. Esto no siempre es fácil y agradable, y los prometidos 
no siguen el arduo sendero de las conveniencias superficiales, sino cuan- 


do la presión ejercida sobre ellos es bastante fuerte para que les sea 


imposible resistirla. Como el hombre sabe lo que puede perder, se mues- 
tra tan cauto en su proceder como es posible. Por su parte, el padre 
controla a su hijo, y al mismo tiempo hace sentir a su futura nuera la 
autoridad que sobre ella tiene como tío materno. He aquí los términos 
en que me resumió la situación un hombre cuyo hijo y sobrina' estaban 
prometidos: “Ella teme morir (por arte de hechicería) o ser golpeada 
por mí.” No hay para qué decir que la muchacha está vigilada también 
por su madre, que hace cuanto puede por ocultar o atenuar la impor- 
tancia de sus faltas. 

A pesar de esto, los roces son frecuentes, y también las rupturas. 
Uno de mis primeros informadores fue Gomaya, de Sinaketa, hombre 
emprendedor pero perezoso, pícaro y gran coureur de femmes*. Conozco 
su historia en parte por sus propias confidencias, en parte por sus ca- 
maradas y por mis observaciones personales. Gomaya estaba prometido 
a una prima suya, lo que no le impidió entrar en francas relaciones con 
una encantadora muchacha llamada llamweria, de Wakayse, aldea pró- 
xima a Omarakana (véase cap. Vi, sec. 4). Un día que llevó a la mucha- 
cha a Sinaketa, los parientes de su prometida amenazaron de muerte a 
llamweria, y la muchacha huyó. Cuando Gomaya estuvo harto de su 
amante volvió a su aldea natal y quiso acostarse con su novia, pero ésta 
se negó: “Siempre te acuestas con llamweria —le dijo—; ve, pues, a 


! Sic en el texto: mujeriego. (N. del T.) 
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buscarla.” Dirigiéndose entonces a un hombre iniciado con la magia 
erótica, Gomaya le pidió que interviniese, diciéndole: “Deseo acostarme 
con mi esposa (o sea, mi prometida), pero ella se niega. Necesito algún 
poder mágico sobre ella.” Y sólo después de realizar los ritos necesarios 
cedió su prometida. Pero el matrimonio no se realizó nunca, pues los pa- 
rientes de la muchacha terminaron por despedir al pretendiente, por pe- 
rezoso e inútil. Los regalos no fueron devueltos, pues no es costumbre 
hacerlo en los casos de disolución de esponsales entre primos. Ya vi- 
mos también que los esponsales de Kalogusa y Dabugera no se vieron 
nunca confirmados por el matrimonio. No obstante, estoy convencido de 
que todas estas frustraciones, que son de fecha reciente, se deben en 
gran parte a la influencia subversiva de los blancos sobre las costumbres 
indígenas. 

En las secciones precedentes anotamos los diferentes móviles que 
determinan el matrimonio y las dos maneras de contraerlo. En el capí- 
tulo siguiente describiremos las diversas fases de la vida conyugal mis- 
ma y los rasgos sociológicos del matrimonio como institución. 


CAPITULO V 


EL MATRIMONIO 


En las islas Trobriand marido y mujer viven en comunión íntima, 
trabajando en compañía, compartiendo ciertos deberes domésticos y con- 
sagrando el uno al otro buena parte de sus ocios, reinando casi siempre 
entre ellos excelente armonía y mutuo aprecio. Al estudiar las relaciones 
entre ambos sexos, visitamos un hogar indígena, y lo que en él vimos 
sólo puede confirmar la apreciación que acabamos de formular. Con el 
mayor conocimiento que hemos adquirido de la sociología trobriandesa 
y una más clara comprensión de su vida sexual, vamos a someter ahora 
a nuevo examen el asunto de las relaciones personales entre marido y 
mujer. 


1. Camaradería conyugal 


Hemos dejado a la joven pareja en el momento en que inaugura su 
vida en común en la cabaña de los parientes del novio, en la que perma- 
necen hasta la terminación del largo proceso de cambio de regalos y 
repartición de cada uno de los presentes entre los parientes más lejanos. 
Hasta llegada la época de la cosecha siguiente no construirán los recién 
casados su propia casa; hasta entonces viven una prolongada “luna de 
miel” bajo el techo familiar. Un europeo jamás encontraría satisfactoria 
semejante situación. Pero debemos guardarnos de establecer una com- 
paración demasiado estrecha entre lo que sucede en Europa y el estado 
de cosas existente aquí. La gente joven, habiendo dejado" el período apa- 
sionado de su vida tras de sí, en la bukumatula, no encuentra en los 
primeros meses de la vida conyugal sino un interés sexual relativo. El 
cambio sobrevenido en su situación social y en sus relaciones con sus 
familias respectivas, así como con los demás habitantes de la aldea, tam- 
poco logra preocupar a los jóvenes más de lo indispensable. 

Aunque para este período, que corresponde a nuestra luna de miel, 
no existe ningún tabú sexual definido, es probable que la joven pareja 
piense en el amor menos que pensara, y por largo tiempo, antes del 
matrimonio. Frecuentemente he oído esta confesión espontánea: “Senti- 
mos vergiienza en casa de nuestro padre y nuestra madre. En la buku- 
matula un hombre puede tener relaciones con su amada antes del ma- 
trimonio. Más tarde, marido y mujer duermen en la misma litera en 
la casa familiar, pero sin desnudarse.” La joven pareja sufre por la in- 
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comodidad de las nuevas condiciones. Las primeras noches que siguen al 
matrimonio son, naturalmente, de abstinencia. 

Una vez instalados en su propia casa, marido y mujer pueden com- 
partir o no el mismo lecho; parece no existir ninguna regla al respecto, 
Algunas de mis autoridades indígenas me afirmaron expresamente que, 
en los primeros tiempos de su matrimonio, marido y mujer dormían 
siempre en el mismo lecho, separándose más tarde, para no unirse ya 
sino para realizar el acto sexual. Sospecho, sin embargo, que se trata 
de una circunstancia más que del enunciado de un uso aceptado. 

A este respecto, debo decir que es imposible obtener de un indígena 
informaciones directas sobre su propia vida conyugal. Cuando se le ha- 
bla de ella es preciso observar una etiqueta excesivamente rigurosa y 
evitar la menor alusión personal. Igualmente, debe evitarse hablar de la 
vida sexual que hicieran en común los esposos antes del matrimonio, así 
como las alusiones a las aventuras amorosas que hubiese podido tener 
antaño la mujer con otros hombres. Decir a un marido, aun sin nin- 
guna intención y como de paso, que su mujer es hermosa, sería una 
falta de tacto imperdonable, a la que respondería volviéndonos inmedia- 
tamente la espalda, y ya durante largo tiempo no volvería a acercarse 
a nosotros. La injuria más grosera e imperdonable que puede hacer un 
trobriandés a otro es decirle: kwoy um kwava (copula con tu mujer). 
Esta injuria provoca el asesinato, la hechicería y el suicidio (véase ca- 
pítulo XIII, sección 4). 

Existe un contraste interesante y sorprendente, desde luego, entre las 
relaciones libres y fáciles que reinan normalmente entre marido y mu- 
jer y su reserva rígida en cuanto se relaciona con la vida sexual, su 
abstención de todo gesto susceptible de revelar la ternura que los une 
entre sí. Cuando marchan juntos jamás se cogen de la mano, ni se abra- 
zan nunca de la manera llamada kaypapa, que es la de los enamorados 
solteros o de una pareja simplemente amiga. Un día, paseándome con 
una pareja, dije al marido que debería sostener a su esposa, que, tenien- 
do un pie enfermo, cojeaba mucho. Uno y otro sonrieron y bajaron los 
ojos, confusos y visiblemente azorados por mi consejo importuno. Ge- 
neralmente, marido y mujer marchan uno tras otro, en fila india. En las 
solemnidades y fiestas públicas se separan habitualmente, yendo cada 
uno a unirse a las gentes de su mismo sexo. Nunca sorprenderéis un 
cambio de miradas tiernas, de sonrisas amables o de amistosas bromas 
entre un matrimonio trobriandés. 

Uno de mis informadores me dijo un día, de modo bastante humo- 
rístico: “Un marido que pasa el brazo en torno al talle de su mujer en 
la baku (plaza central de la aldea, es decir, en público), o que se acuesta 
al lado de su esposa sobre la plataforma de su depósito de name, es 
incorrecto. Y lo somos también cuando llevamos a nuestra mujer cogida 
de la mano. Pero cazar los piojos de uno y otro en la baku es correcto.” 
(Véase fot. 25.) No se negará que, exceptuando este último punto, los 
matrimonios trobriandeses llevan el respeto de la etiqueta a un grado 
que los europeos encontrarían exagerado e insoportable. 

Ya sabemos que esta susceptibilidad no es incompatible con una fa- 
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miliaridad alegre en otras circunstancias. Marido y mujer pueden con- 
versar y bromear en público, a condición de excluir de sus palabras toda 
alusión a cualquier asunto sexual. De una manera general, marido y 
mujer viven en excelentes términos, y parecen complacerse mucho en su 
sociedad. En Omarakana, Oburaku, Sinaketa, y muchos otros lugares 
en que pude observar de cerca la vida doméstica de los indígenas, me 
percaté de que los esposos estaban unidos por una profunda atracción 
sexual o por una real conformidad de carácter. Para tomar un ejemplo 
entre mis amigos, de que ya he hablado, Kalogusa y su mujer eran, des- 
pués de dos años de matrimonio, tan buenos camaradas como en la épo- 
ca en que el joven cortejaba a la muchacha. Kuwo'igu, esposa de uno 
de mis mejores informadores y de mi principal favorito Tokulubakiki, 
era una excelente esposa, y se convenían perfectamente uno a otro, tan- 
to por el aspecto exterior como por el sentimiento de dignidad, el decoro 
de carácter y la dulzura de temperamento (véase fot. 26). Mitakata y su 
esposa Orayayse, antes de su divorcio; Towese'i y Ta'uya; Namwana 
Guya'u e Ibomala: he aquí unas cuantas parejas formadas, a pesar de 
sus diferencias ocasionales, por excelentes amigos y camaradas. También 
entre los matrimonios viejos se encuentra en muchos casos un afecto 
real. El jefe To'uluwa, por ejemplo, quería sinceramente a su mujer Ka- 
damwasila. Pero el cariño no es siempre bastante fuerte para resistir 
a la presión de circunstancias adversas. Así, por ejemplo, Mitakata y 
Orayayse, que formaban una pareja ejemplar cuando los conocí en 1915, 
se vieron obligados a separarse a consecuencia de una querella sobreve- 
nida entre el marido y Namwana Guya'u, pariente de la mujer (cap. I, 
sección 2). Dos jóvenes que se contaban entre los más encantadores que 
conociera yo en las islas Trobriand, Tomeda, de Kasana'i, y su esposa 
Sayabiya, a los que durante mi primera visita creyera tiernamente uni- 
dos, se habían divorciado ya cuando llegué allí por segunda vez. Pero 
la existencia de afectos persistentes hasta la vejez muestra que entre 
los trobriandeses la vida conyugal reposa sobre sentimientos reales, aun- 
que no siempre muy profundos. 

Rara vez asistí a querellas entre marido y mujer, ni oí cambiar pa- 
labras fuertes entre ellos. Cuando la mujer es de carácter agrio (uriweri) 
y el marido no está dispuesto a soportar estoicamente sus accesos de mal 
humor, o viceversa, el matrimonio se deshace con tal facilidad que son 
pocas las uniones fracasadas que hayan sobrevivido largo tiempo a la ex- 
plosión del primer desacuerdo. Sólo recuerdo dos o tres hogares en que las 
relaciones entre marido y mujer se veían turbadas crónica y manifiesta- 
mente. Así, conocí en Oburaku un matrimonio dividido por largas y fre- 
cuentes querellas, que adquirían a veces tales proporciones que llegaban 
a causar un serio perjuicio a mis trabajos. Como la choza que habitaba 
la pareja se hallaba contigua a mi tienda, podía oír todas sus desavenen- 
cias domésticas, hasta el punto de olvidar a veces que me hallaba entre 
salvajes y creerme súbitamente transportado al mundo civilizado. Mo- 
rovato, excelente informador y amigo mío, era tratado de una manera 
humillante por su mujer, que quería mandarlo como a un servidor pasivo 
y obediente; y tal vez podría citar algún otro matrimonio de Sinaketa 
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más desgraciado en realidad. Generalmente, los hombres son menos pen- 
dencieros y agresivos que las mujeres, lo que probablemente tiene su 
explicación en el hecho de que la disolución de un matrimonio tiene con- 
secuencias mucho más graves para aquéllos que para éstas (véase ca- 
pítulo siguiente). En Liluta conocía un matrimonio que llevaba una vida 
difícil, a causa del carácter agresivo y celoso del marido. Un día, des- 
pués de haber sido injuriada y maltratada por éste, por haber hecho 
kula (cambio ceremonial) de guirnaldas aromáticas de flores de butia 
con otro hombre, la mujer abandonó el domicilio conyugal y se marchó 
a su propia aldea. Y yo vi una embajada compuesta por muchos hombres 
y enviada por el marido ir a llevar a la esposa ofendida regalos en signo 
de reconciliación (lula). Este fue el único caso ocurrido durante mi per- 
manencia en Kiriwina en que una mujer fuese golpeada por su marido, y 
aún hay que tener en cuenta que éste obró así a impulso de celos. 


2. Adulterio y celos sexuales 


Los celos, justificados o no, y el adulterio son los dos factores de la 
vida indígena que ponen más a prueba los vínculos matrimoniales. Se- 
gún la ley, la costumbre y la opinión pública, la posesión sexual tiene 
un carácter exclusivo. En las islas Trobriand no existe préstamo ni cam- 
bio de mujeres, ni abandono de derechos maritales en favor de otro 
hombre. Toda derogación de la fidelidad conyugal está allí tan severa- 
mente condenada como entre nosotros por las leyes europeas y los prin- 
cipios cristianos. Puede decirse que nuestra opinión pública más puritana 
no es más estricta a este respecto que la de los trobriandeses. No obs- 
tante, resulta inútil agregar que las reglas son violadas y esquivadas allí 
tan frecuente y fácilmente como en nuestras sociedades europeas. 

Entre los trobriandeses las normas son estrictas, y aunque las des- 
viaciones de estas normas sean frecuentes, nunca son públicas, y cuando 
son descubiertas jamás son excusadas. En todo caso, no se las acepta 
como cosa normal y natural. i . 

Por ejemplo, en octubre de 1915, durante una larga ausencia del jefe, 
que partiera para una expedición marítima, la aldea de Omarakana fue 
sometida al tabú usual. Nadie debía salir de su casa después de la 
puesta del sol, y estaba prohibido a la gente joven de los alrededores 
atravesar la aldea a esta hora, de tal modo que la aldea quedaba com- 
pletamente desierta, y sólo quedaban fuera uno o dos viejos, encargados 
de montar la guardia. Todas las noches, cuando salía yo para buscar 
materiales e informaciones, encontraba las calles desiertas y las casas 
cerradas y sin luz alguna. Hubiérase creído que toda la población había 
desaparecido; era una aldea muerta. No podía encontrar a un solo ha- 
bitante de Omarakana o de las proximidades al que llevar a mi tienda. 
Una mañana, antes de levantarme, oí un gran ruido al otro extremo 
de la aldea: tumulto de gritos y querellas. Asustado, me precipito fuera 
para informarme de lo que pasa, y encuentro entre la muchedumbre, 
sobreexcitada y vociferante, a uno o dos de mis buenos amigos, que me 
relatan lo siguiente: Tokwaylabiga, uno de los hijos menos nobles del 
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jefe To'uluwa, que no acompañara a su padre a la expedición, había 
salido de la aldea para ir a hacer una visita. Regresando más pronto de 
lo que se esperaba, habíase enterado de que, en su ausencia, Digiyagaya, 
su esposa, se había acostado con otro hijo de To'uluwa, Mwaydayle, y 
que aquella misma mañana había partido hacia los huertos, llevando ella 
como pretexto sus vasijas para el agua. Tokwaylabiga corrió tras la pa- 
reja culpable, a la que, según lo que contaban, sorprendió en una postura 
harto comprometedora; bien es verdad que la situación real no se supo 
nunca. El marido, que no era hombre excesivamente sanguinario, se ven- 
gó de su esposa haciendo añicos sus vasijas. Filósofo, sin duda, a la 
manera de M. Bergeret, no quería ocasionar disturbios demasiado serios, 
aunque tampoco estaba dispuesto a contener totalmente el impulso de 
cólera suscitado por aquella ofensa. El tumulto que había atraído mi 
atención provenía de la acogida hecha por los aldeanos al marido y a la 
esposa, que regresaban; el tabú quedaba roto y todo el mundo se ha- 
llaba fuera, tomando unos el partido del esposo y otros el de la mujer. 
Aquella misma noche pude ver al marido ultrajado sentado al lado de 
su mujer, y entre los dos esposos reconciliados parecía reinar una ar- 
monía perfecta ?, 

Anteriormente hablé de otro caso de adulterio cometido por Nam- 
wana Guya'u, al que valió el ser expulsado de la aldea. Con razón o sin 
ella, Namwana Guya'u sospechó a su vez que Mitakata, sobrino y here- 
dero de su padre, había cometido un adulterio con su esposa Ibomala. 
Pero tampoco llevó muy lejos su humor vindicativo, y se contentó con 
citar al culpable ante el magistrado blanco, y después de abandonar la 
capital él y su mujer fueron vistos juntos en la propia aldea de Namwana 
Guya'u y aparentemente en excelentes términos. 

No obstante, hay casos de infidelidad conyugal mucho más graves. 
En una pequeña aldea de las cercanías de Omarakana conocí a un hom- 
bre que se llañaba Dudubile Kautala. Murió este hombre en 1916, a 
una edad aparentemente avanzada, y yo asistí a sus funerales. Recuerdo 
a su esposa Kayawa como a una terrible bruja vieja, reseca como una 
momia y toda untada de grasa y hollín, en señal de duelo; en su pe- 
queña jaula de viuda, a la que fui a hacerle una visita después de la 
muerte de su marido, reinaba una atmósfera espantable, de la que to- 
davía guardo el triste recuerdo. La crónica nos relata, no obstante, que 
aquella mujer había sido antaño bonita y seductora, y que algunos hom- 
bres habían sido impulsados a suicidio por causa suya. Molatagula, jefe 
de una aldea vecina, fue uno de los que sucumbieron ante su belleza. 
Un día. habiendo ido el marido de Kayawa a buscar pescado en una 
aldea de la laguna, el enamorado jefe, que sabía que Kayawa se hallaba 
sola en su casa, penetró en ella, haciéndose así culpable de una grave 
intracción de los usos y costumbres. La crónica cuenta que Kayawa yacía 
dormida y completamente desnuda sobre su lecho, ofreciendo un espec- 
táculo tanto más tentador para el intruso, agregan sin ambages los indíge- 


1 En Argonauts of the Western Pacific, pág. 484, he descrito otro caso de tabú 
impuesto a la aldea durante la ausencia del jefe. Véanse también págs. 205-206 
de la misma obra. 


Mp 


O — oo 


ERIO Y CELOS SEXUALES 127 
Sec. 2] ADULT 


nas. Molatagula se acercó a ella y abusó de su sueño y debilidad, aunque 

—agrega mi versión, galantemente parcial para con la dama— sin ning 

na connivencia de su parte. Pero cuando el marido regresó, doblegado 
bajo su carga de pescado, los encontró juntos. Ambos estaban pE 
y algunos otros detalles los comprometían. El adúltero pensó salir á 

paso a fuerza de descaro, y declaró que sólo había ido allí en busca : 
un poco de fuego; pero las pruebas estaban contra él. Así, q e 

marido empuñó un hacha, el otro hizo un gran hueco en la pare y 
escapó. La opinión pública se mostró desfavorable al jefe, y los aldeanos 
insultaron y ridiculizaron a Molatagula. Este se tragó entonces un poco 
de veneno que sirve para amodorrar a los peces y que, en realida ikes 
un medio de escapar al suicidio para todos, los que se ven obligados a 
suicidarse. En efecto, la administración de un emético salvó a dcir 
gula, que vivió todavía largo tiempo, colmado de honores y gozando de 

excelente. 4 
¡Hoces trágica historia cuéntase en Omarakana a propósito de un 
hombre llamado Taytapola, perteneciente a una generación hoy desapa- 
recida. Este hombre sorprendió a su esposa Bulukwau'ukwa en flagrante 
delito de adulterio con un hombre de la misma aldea llamado Moluk- 
wayawa, que logró escapar. El marido, armado de una lanza, lo persi- 
guió, pero, no habiendo logrado atraparlo, regresó a su cabaña y co- 
menzó a tocar la caracola. Sus parientes maternos (veyola) se reunieron 
inmediatamente en torno suyo, y, trasladándose a la parte de la aldea 
en que habitaba el adversario, lo proclamaron culpable y lo insultaron 
ante su subclán, de lo que resultó una batalla, combatiendo cuerpo a 
cuerpo los dos adversarios principales, sostenido cada uno por sus pa- 
rientes. El ofensor fue atravesado de un lanzazo y murió. En casos 
como éste, el ataque va contra la persona misma del culpable, cuyos 
defensores carecen del ímpetu que da la convicción de combatir por una 
justa. A - 

~ antraja; jefe de la aldea mixta de Sinaketa, partió en una expedi- 
ción kula a Gumasila*. Una de sus esposas, Bogonela, tenía un amante 
llamado Kaukweda Guya'u. Los dos hombres viven todavía y los co- 
nozco perfectamente. La esposa más vieja del jefe, Pitaviyaka, sospe- 
chando algo, vigiló a su joven y bonita compañera. Una noche, habien- 
do oído ruido, se presentó en la cabaña de Bogonela, y encontró a los 
dos amantes juntos. Un enorme escándalo estalló entonces en la aldea. 
La mujer culpable fue interpelada e insultada públicamente por los pa- 
rientes de su marido: “Te gustan demasiado los placeres carnales; eres 
muy aficionada a los encantos masculinos.” Bogonela hizo lo que le or- 
denaban la costumbre y el ideal del honor personal. Habiéndose vestido 
su más bella falda y adornado con sus joyas más preciosas, trepó a un 
altísimo cocotero que había en la plaza central de la aldea. Su m 
Kaniyaviyaka se hallaba al pie del árbol y gritaba. En la plaza ha m 
gran cantidad de gente. Bogonela recomendó su hija a los cuidados de 


1 Este jefe y sus expedicionarios son conocidos por los lectores de Argonauts 
of the Western Pacific. 
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la mujer más vieja y se arrojó desde lo alto del árbol, muriendo instan- 
táneamente. 

Conozco muchas otras historias que prueban que entre los indígenas 
existen fuertes pasiones y complejos sentimientos. Así, por ejemplo, un 
hombre de Sinaketa, llamado Gumaluya, casado con Kutawouya, se ena- 
moró de llapakuna, con la que no tardó en contraer relaciones regula- 
res. Como su mujer se negara a cocinar para él y llevarle agua, se vio 
obligado a hacerse servir por una hermana casada. Una tarde, a la hora 
en que la vida social de la aldea es más activa, en que las familias se 
disponen a cenar o charlar en torno del fuego, Kutawouya hizo a su 
marido una escena en público, gritando de modo que la oyese todo el 
mundo: “Eres demasiado aficionado a la disipación; siempre estás en 
estado de excitación sexual; jamás te cansas de copular.” Tales son al- 
gunos de los fragmentos de su discurso, que me fue detallado en una 
narración vívidamente coloreada. La mujer, dominada por un acceso de 
ira, insultó al hombre con palabras tan hirientes que éste, cegado a su 
vez por la pasión, comenzó a golpear a su mujer con un bastón hasta 
dejarla sin sentido. A la mañana siguiente Kutawouya se suicidó absor- 
biendo la vejiga de la hiel del pez soka (especie de orbe), veneno que 
obra con una rapidez fulminante. 

Isakapu, muchacha hermosa, virtuosa y trabajadora, era, si hemos 
de creer el testimonio de cuantos la conocieron, una esposa de fidelidad 
ejemplar, lo que no impedía que su marido sospechase infundadamente 
de ella. Un día, al regresar de una larga ausencia, el hombre fue presa 


de un furioso acceso de celos; la acusó e insultó en voz alta y comenzó. 


a golpearla brutalmente. Isakapu lloró y se lamentó gritando: “Estoy 
enferma; me duele la cabeza, me duele la espalda, me duelen las nalgas; 
voy a trepar a un árbol y a precipitarme al suelo.” Uno o dos días des- 
pués de esta querella se atavió, trepó a un árbol y gritó a su marido: 
“Kabwaynaka, “ven aquí. Mírame como yo te miro. Jamás he cometido 
adulterio. Me has pegado e insultado sin razón. Ahora voy a matarme.” 
El marido trató de llegar a tiempo para detenerla, pero, antes de que 
hubiera hecho la mitad del camino que lo separaba del árbol, ella se 
precipitó al suelo, matándose en el acto. 

Por una razón cualquiera, Bolobesa, una de las esposas de Numakala, 
predecesor del jefe actual de Omarakana, dejó por algún tiempo a su 
marido y volvió a su aldea natal de Yalumugwa. Su tío materno, Gu- 
mabudi, jefe de aquella aldea, le ordenó que regresase al lado de su 
marido. Bolobesa partió, pero, a mitad de camino, reflexionó y regresó 
al lado de su tío, decidida, según me han asegurado, a reunirse más 
tarde con su marido. Al vefla de nuevo, el tío comenzó a insultarla en 
términos tan groseros que Bolobesa se suicidó. 

En cada uno de estos casos la mujer era libre de abandonar al ma- 
rido o, como en el último caso citado, de unirse nuevamente a él. Pero 
en cada uno de ellos la mujer estaba impedida para adoptar esta fácil 
solución por un gran cariño o por un amour propre’, en un sentido de 


* Sic en el texto: amor propio. (N. del T.) 
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honor personal. La muerte era preferible a vivir en la aldea en que había 
sido deshonrada, preferible a vivir en cualquier otra aldea. Le resultaba 
insufrible vivir con su marido y no podía vivir sin él; estado de alma 
que, por increíble que parezca entre salvajes cuya vida sexual es tan 
fácil y carnal, ejerce, sin embargo, una influencia real sobre su vida 
conyugal. 


3. Tributos económicos pagados por la familia de la mujer 


Llegamos ahora al aspecto más notable y puede decirse al más sen- 
sacional, desde el punto de vista sociológico, del matrimonio trobrian- 
dés. Tan importante es, que ya en varias ocasiones me he visto obligado 
a hablar de él por anticipado. El matrimonio impone a la familia de la 
mujer una obligación tributaria permanente para con el marido, al que 
debe rendir contribuciones anuales mientras el matrimonio subsista. A 
partir del momento en que por medio del primer regalo expresa su con- 
sentimiento al matrimonio, queda comprometida a producir anualmente 
por su trabajo cierta cantidad de ñame en beneficio de la nueva familia 
que resulte del matrimonio de la hija. La importancia del tributo varía 
con la situación de ambas partes, pero equivale, de una manera general, 
a la mitad, poco más o menos, de lo que anualmente consume el ma- 
trimonio. 

Cuando, después de pasar su “luna de miel” en la casa familiar del 
marido, la pareja quiere inaugurar una vida independiente, hace cons- 
truir, al mismo tiempo que una vivienda, un depósito de ñame, situado 
en la fila interior y frente a la casa que han de habitar. El almacén de 
ñame comprende un compartimiento ceremonial, especie de pozo cuadra- 
do limitado por postes, en el que se deposita regularmente después de 
cada cosecha la contribución anual de la familia de la esposa. Al mismo 
tiempo, el jefe de la nueva familia suministra por su parte gran canti- 
dad de ñame a su hermana y parientes. Para él sólo guarda los tubércu- 
los inferiores, almacenados bajo la barda, en lo alto del compartimiento 
y en el depósito inferior, sokwaypa. También cultiva por cuenta propia 
ñame y otras legumbres: guisantes, calabaza, taro y viya. 

De este modo, cada cual guarda una parte de su cosecha para sí 
mismo. El resto va a manos de sus parientes y maridos. Cuando un 
hombre es joven su deber es atender a las necesidades de su parienta 
más próxima, es decir, de su madre. Más tarde debe ayudar a su her- 
mana cuando ésta se casa; o a una tía materna, o a una hija de la tía 
materna, cuando no tienen un pariente más próximo que les ayude. 

Hay muchas variedades de huertas, cada una con un nombre especial 
de una naturaleza especial. Hay huertas tempraneras, kaymugwa, con 
plantaciones mixtas, que comienzan a dar nuevos frutos cuando se ha 
agotado la cosecha del último año. Esto permite al matrimonio subsistir 
hasta la nueva y principal cosecha. Vienen luego los tapopu o huertas 
de taro. Los kaymugwa y los tapopu sirven para el consumo exclusivo 
de la familia. En cuanto a la huerta principal, kaymata, su producto está 
reservado sobre todo para las parientas. Todo lo que el hombre produce 
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para su propio uso se designa con el término genérico de taytumwala; 
lo que produce para uso de su parentela femenina y sus maridos es lla- 
mado urigubu. 

La cosecha de las huertas principales inaugura una larga y compli- 
cada serie de actividades relacionadas con el intercambio anual de pre- 
sentes. Los miembros de cada hogar —pues todos los trabajos de horti- 
cultura se hacen en famille*— se trasladan al terreno plantado que posee 
en el interior del amplio recinto comunal. El ñame de la variedad pe- 
queña, llamado taytu, que es la más importante de todas las legumbres 
de que se alimentan los indígenas, es arrancado con ayuda de bastones 
puntiagudos, y depositado bajo un frondoso emparrado (kalimomyo), he- 
cho con estacas y sarmientos de ñame, en el que permanece la familia 
ocupada en limpiar cuidadosamente los tubérculos extraídos, quitándoles 
la tierra adherida y raspándoles el pelo con conchas cortantes. Luego 
comienza la selección. Con el mejor ñame se forma un montón cónico, 
dispuesto en el centro: es la cosecha urigubu (véase fot. 27). El resto 
se distribuye en las esquinas, en montones menos regulares y más pe- 
queños. El montón principal es construido con una precisión casi geo- 
métrica, quedando los mejores tubérculos cuidadosamente repartidos en 
la superficie, ya que el ñame quedará durante algún tiempo en la peque- 
ña cabaña, en donde las gentes de la aldea y de las comunidades vecinas 
podrán admirarlo. Este trabajo, que, como es fácil de convencerse, ca- 
rece de todo valor utilitario, es hecho con cuidado. con interés y con 
amore, bajo el estímulo de la vanidad y la ambición. La ambición mayor 
de un trobriandés consiste en adquirir la reputación de “maestro horti- 
cultor” (tokway-bagula), y para llegar a ello hace esfuerzos considera- 
bles y cultiva diferentes terrenos, a fin de obtener muchos montones, 
compuestos cada uno de gran número de ñames. Recordemos, además, 
que el presente nupcial constituye el principal y más suntuoso producto 
del trabajo de horticultura. 

Ocho o quince días más tarde, los taytu (ñames pequeños) son lle- 
vados a la aldea. El propietario contrata entonces cierto número de ayu- 
dantes, hombres, mujeres y niños, encargados de llevar el presente al 
marido de su hermana, que habita a veces en el extremo opuesto del 
distrito (véase fot. 28). Los ayudantes revisten entonces trajes de media 
gala (véase fot. 61), pintan sus rostros, se adornan con flores y parten 
en alegre grupo. Es esta una época de alegría y diversiones. Los grupos 
de portadores van de huerta en huerta examinando y admirando o cri- 
ticando las cosechas. Gracias a una suerte especial o a su celo en el 
trabajo, uno ha obtenido una cosecha excepcionalmente buena, cuya 
fama (butura) ya se ha extendido, y todo el mundo quiere verla por 
simple curiosidad; otro está considerado en la aldea como un maestro 
horticultor de primer orden; las gentes desean ver su cosecha y compa- 
rarla con la de los años precedentes. Una o varias comunidades organi- 
zan a veces concursos de cosechas (kayasa), y cada cual hace cuanto 
puede por honrarse a sí mismo y a su comunidad. La rivalidad es tan 


1 Sic en el texto: en familia. (N. del T.) 
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fuerte, que antaño rara era la vez en que una kayasa no terminaba en 
una guerra o, al menos, en batalla. 

En esta época las huertas tienen un aspecto pintoresco y festivo. 
Montones de ramas de taytu, con sus grandes hojas decorativas, seme- 
jantes a las de la higuera o la viña, cubren el suelo. Aquí y allá, gentes 
sentadas formando grupos limpian y arreglan los mames, en tanto que 
alegres bandadas de curiosos van y vienen sobre el tapiz de hojas. El 
color bronceado de sus cuerpos, el rojo y el oro de las faldas de gala de 
las mozas, el carmesí del hibisco, el amarillo pálido del pandano y el 
verde de las guirnaldas de hojas flotantes, atadas a las piernas o al pe- 
cho, componen esta pastoral de los mares del Sur, mitad báquica, mitad 
idílica. ` 

Después de visitar y admirar las huertas, los portadores contratados 
para la ocasión se presentan en el terreno del propietario. Allí los ñames 
son distribuidos y medidos con ayuda de un cesto, cuyas medidas obe- 
decen a determinado patrón. Cada vez que se llena este cesto se arranca 
un pequeño pétalo de una hoja de cyca. Cada décimo pétalo es colocado 
verticalmente, para marcar el diezmo. Cuando se trata de un terreno 
muy importante hay necesidad de emplear muchas hojas de cyca. Los 
portadores se dirigen luego hacia la aldea del destinatario, confundidos 
hombres y mujeres, riendo todos y bromeando. El propietario les dis- 
tribuye antes golosinas con que sustentarse durante el camino: bebidas 
de coco para saciar la sed, bayas de areca como estimulante, suculentos 
bananos para refrescarse. La aldea es invadida a paso de carga; los hom- 
bres corren delante, dejando caer de sus brazaletes pétalos de pandano; 
las mujeres los siguen de cerca. Cuando llegan a la altura de las casas, 
entonan una letanía colectiva; los que se hallan en primer término re- 
piten rápidamente y con una voz aguda una serie de palabras tradicio- 
nales, desprovistas de sentido: “Bomgoy, yaukakoy, siualoy...”, en tanto 
que la muchedumbre que se halla detrás responde al unísono con un 
sonoro y estridente “¡Yah!”. Después de esto colocan el ñame ante el 
depósito del destinatario, formando con los tubérculos un montón circu- 
lar, no menos cuidadosamente hecho que el que hicieron antes en la 
huerta (fot. 29). Sólo algunos días más tarde tiene lugar la ceremonia 
del traslado de las legumbres al interior del depósito de ñame. 

Volviendo ahora a la importancia sociológica y económica de esta 
dote matrimonial anual, observamos que implica consecuencias consi- 
derables, no sólo para la institución matrilineal misma, sino también 
para toda la economía y constitución de la tribu. Si nos colocamos en la 
situación del recipiendario, es evidente que todo hombre se dejará guiar 
en su elección de esposa por consideraciones tocantes a sus necesida- 
des y a la importancia de la dote de su futura, pues no sólo dependerá 
luego de su propio celo y de sus aptitudes personales, sino también del 
celo y aptitudes de su familia política. Un cazador de dotes asediará 
de preferencia a una muchacha que tenga varios hermanos varones, si- 


î Betel, planta trepadora, de las piperáceas, empleada en el Extremo Oriente 
para la fabricación del buyo, mixtura que mascan los indígenas. (N. del T.) 
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tuación que extinguiría el ardor de un europeo que persiguiese idénticos 
fines. Sólo un, hombre capaz de afrontar valerosamente las dificultades 
materiales se atrevería a cortejar a una muchacha que tuviese varias 
hermanas y sólo un hermano. Cada hijo que una mujer da a su marido 
es considerado, una vez crecido, como un miembro de la familia políti- 
ca de aquel -—pues en una sociedad matrilineal los hijos son, natural- 
mente, comprendidos en la familia política del marido—, y su primer 
deber consiste en proveer para el mantenimiento de la casa paterna. Ge- 
neralmente, la mayor parte de la dote matrimonial es pagada al marido 
por un solo miembro de su familia política; pero, en el caso de un jefe 
o de un hombre de importancia, muchos otros miembros, aunque bajo 
la responsabilidad nominal de uno solo, colaboran en el mantenimiento 
de la pereja por medio de regalos más o menos importantes. No obstan- 
te, hasta el plebeyo mismo recibe, además del urigubu del principal do- 
nante, cierto número de regalos más pequeños, llamados kovisi o tay- 
tupeta, ofrecidos por otros parientes de la esposa. Todos estos regalos 
son hechos en la época de la cosecha, y se componen de cestas llenas 
de ñame y otras legumbres. 

También recibe el hombre de los parientes de su mujer diversos ser- 
vicios prestados en ocasiones dadas. Deben asistirlo cuando construye 
una casa O úna canoa, en la preparación de una expedición pesquera o 
para asegurar su participación en una fiesta pública. Cuando está en- 
fermo deben protegerlo de los hechiceros o transportarlo a otro lugar, 
en donde, según él, estaría mejor. En ciertas condiciones, puede también 


exigir sus servicios cuando se encuentra mezclado en una querella o. 


en cualquier otra emergencia. En fin, después de su muerte, incumbe 
a ellos cargar con el peso de todos los deberes fúnebres. Sólo de vez 
en vez el marido está obligado a la reciprocidad, pagando los servicios 
anuales de su familia política con un regalo de objetos preciosos; estos 
presentes ocasionales reciben el nombre de youlo. 

El aspecto más interesante de esta contribución anual sobre las co- 
sechas y el más difícil de comprender se encierra en esta pregunta: 
¿Cuáles son las fuerzas legales, sociales o psicológicas que impulsan a 
un hombre a desprenderse espontánea y libremente, año tras año, de 
una parte de su haber, lo que le obliga a veces a trabajar hasta el lí- 
mite de lo posible? La respuesta es la siguiente: la costumbre de la 
tribu y el orgullo personal. No existen castigos definidos que obliguen al 
cumplimiento de este deber; quienes descuidan su cumplimiento pier- 
den simplemente la estimación pública y caen en el desprecio general. 

El trobriandés es en extremo ambicioso, y hay dos puntos en los que 
su ambición es especialmente sensible. Uno de ellos es su orgullo fa- 
miliar. Siendo su hermana su más próxima parienta, el hombre identi- 
fica su honor, su situación y su dignidad con los suyos. El otro punto 
de honor concierne a la provisión de víveres. La escasez de alimentos, 
el hambre, la falta de abundancia, se consideran naturalmente como ver- 
gonzosas'*. Así, cuando se precisa sostener el honor de la familia apro- 


1 Para la psicología del honor “alimentario”, véase Argonauts of the Western 
Pacific, especialmente cap. VI, y Crime and Custom, 
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visionando a su hermana, el indígena, a menos de carecer de todo sen- 
timiento de moral y decoro, trabajará de buena gana. Cuando el marido 
de su hermana pertenece a una categoría superior a la suya, el peso de 
su prestigio contribuirá a estimular la ambición del cuñado; pero si así 
no fuese y el marido perteneciera a una categoría inferior, ésta sería 
una razón más para trabajar, ya que se trataría entonces de relevar la 
situación de la hermana. En suma, el sentimiento de la rectitud, la pre- 
sión de la opinión pública y las desigualdades de categoría en uno u otro 
sentido crean poderosos estímulos psicológicos, que sólo dejan de pro- 
ducir efecto en casos raros y excepcionales. 

Desde el punto de vista de la economía de la tribu, este sistema, de 
dotación anual, introduce extraordinarios elementos de complicación, ta- 
les como el trabajo adicional exigido por las ceremonias que acompa- 
ñan a la entrega del tributo, la selección y limpieza de los tubérculos, su 
disposición en montones, la construcción de un pozo. Y esto no es todo, 
pues aún hay que agregar el transporte, que a veces exige un trabajo 
considerable. El hombre que ha de rendir el tributo tiene frecuentemente 
su huerta en una aldea que dista seis u ocho millas del pueblo en que 
reside su cuñado, destinatario del regalo. Pero, en ciertos casos, el des- 
tinatario habita una isla vecina, lo que significa el transporte combina- 
do por tierra y mar de varios centenares de cestas de ñame. Es fácil 
hacerse una idea del enorme despilfarro, de todos los gastos y de toda 
la pérdida de tiempo inútiles que esas operaciones implican. Pero si un 
reformador blanco bien intencionado —y esta especie, ¡ay!, existe hasta 
en las islas Trobriand— tratase de suprimir el sistema indígena, sólo re- 
sultaría de su reforma un bien dudoso y un mal cierto. En general. toda 
destrucción de una costumbre de la tribu es perjudicial al orden y a la 
moral. Más aún: cuando se examinan de cerca los métodos corrientes 
de la economía indígena, se observa que contribuyen poderosamente a 
estimular y mantener la actividad industrial. Si el indígena sólo se viera 
obligado a trabajar para la satisfacción de sus necesidades personales e 
inmediatas, si no tuviese para estimularlo más que consideraciones eco- 
nómicas relacionadas con su subsistencia directa, jamás produciría ex- 
cedente, dado que no posee medios para capitalizar. Pero los sentimien- 
tos profundamente arraigados de ambición, honor y deber moral le han 
permitido alcanzar un nivel relativamente elevado de productividad y 
organización, que le conduce a obtener una producción suficiente para 
hacer frente a la calamidad durante los años de sequía y mala cosecha. 

En este sistema, que hace reposar la vida económica de un hogar 
sobre la asistencia exterior, vemos una vez más el efecto de la acción 
combinada de dos factores que ya conocemos: el derecho paterno y la 
herencia matrilineal. El marido sólo en parte es jefe del hogar, y sólo 
en parte debe atender a su subsistencia. El hermano de su mujer, que, 
según la ley de la tribu, sigue siendo el tutor de su hermana y de los 
hijos de ésta, soporta pesados deberes económicos para con su familia. 
Estos deberes forman, por así decirlo, la contraparte económica del de- 
recho reconocido al hermano de la esposa de intervenir en los asuntos 
del hogar de esta última. Dicho en otros términos: el marido adquiere, 
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por el hecho de su matrimonio, el derecho de recibir la asistencia eco- 
nómica de los parientes varones de su mujer, y éstos, en cambio de 
sus servicios, conservan una autoridad legal sobre la mujer y sus hijos. 
Lo que hemos dicho no constituye sino un resumen abstracto de la si- 
tuación tal como se presenta a los ojos del sociólogo, y nos abstenemos 
de toda hipótesis respecto a la prioridad relativa en el tiempo o res- 
pecto a la importancia relativa del derecho paterno y el derecho ma- 
terno. Tampoco pretendemos expresar el punto de vista de los indíge- 
nas, que son incapaces de dar una fórmula tan abstracta. 


4. Poligamia de los jefes 


La monogamia es en cierto modo reglamentaria entre los trobriande- 
ses, y en todo lo que hasta aquí hemos dicho del matrimonio hemos su- 
puesto la existencia de una sola mujer. Creemos haber seguido el método 
bueno, pues en el caso de un hombre que posee varias mujeres, nuestra 
descripción se aplica, en sí, a cada una de las uniones en que se en- 
cuentra comprometido. La poligamia propiamente dicha sólo exige al- 
gunas observaciones suplementarias. La poligamia (vilayawa) está per- 
mitida por la costumbre a las gentes de categoría elevada o que jueguen 
en la vida de la tribu un papel importante; a los hechiceros de fama, 
por ejemplo. En ciertos casos, en efecto, el hombre, por razón de su 
situación, está obligado a tener gran número de mujeres. Tal, especial- 
mente, el caso de un jefe, es decir, de todo hombre de rango elevado 
que ejerce un poder sobre un territorio, más o menos extenso. Para po- 
der ejercer este poder y cumplir las obligaciones inherentes a su cargo 
debe ser rico, y en las islas Trobriand sólo se puede ser rico poseyendo 
varias mujeres. À 

Uno de los rasgos más notables de la constitución de la tribu de que 
hablamos consiste en que la fuente del poder es principalmente de orden 
económico, y en que el jefe no puede realizar muchas de sus funciones 
ejecutivas ni hacer valer muchos de sus privilegios, como no sea el hom- 
bre más rico de la comunidad. Tiene derecho a exigir pruebas de pro- 
fundo respeto, obediencia a sus Órdenes y prestación de servicios; pue- 
de contar con la participación de sus vasallos en la guerra, en una ex- 
pedición o en una solemnidad; pero todas estas cosas las tiene que pagar 
a un precio elevado. Debe dar grandes fiestas y costear todas las em- 
presas, alimentando a los que en ellas participan, y recompensando a los 
actores principales. En las islas Trobriand, pues, el poder es esencial- 
mente plutocrático. Y otro aspecto de tal sistema de gobierno, no menos 
notable e inesperado, es éste: no obstante necesitar el jefe grandes in- 
gresos, su cargo, como tal, no implica renta alguna, ni recibe de los 
habitantes ninguno de esos tributos sustanciales que pagan generalmente 
los súbditos a sus jefes. Los pequeños regalos o tributos anuales que 
reciben —los mejores peces de una pesca, primicias de legumbres, nue- 
ces y frutas especiales—, no son sino golosinas, y en ningún caso pueden 
ser consideradas como una renta. En efecto, el jefe reembolsa el precio 
en su más alto valor. La totalidad de su renta proviene de las' contribu- 
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ciones anuales que recibe como hombre casado. No obstante, esta renta, 
en su caso, es muy considerable, ya que posee muchas mujeres, cada 
una de las cuales se halla más ricamente dotada que si estuviese casada 
con un plebeyo. 

Algunos detalles concretos nos permitirán dar una idea más clara 
de la situación. Cada jefe tiene un distrito tributario, que comprende 
varias aldeas —algunas docenas en el distrito de Kiriwina, una docena 
aproximadamente en el de Luba o Tilataula, una o dos aldeas en los 
distritos de jefes menos importantes—; este distrito se hace tributario 
del jefe por medio del matrimonio. Cada comunidad tributaria propor- 
ciona al jefe una contribución considerable, pero únicamente en forma 
de una dotación anual de ñame. Cada aldea y, en el caso de una aldea 
mixta, cada una de las partes que la componen, es “propiedad” de un 
subclán. El jefe del distrito toma mujer en cada uno de estos subclanes; 
el matrimonio que contrae puede decirse que es perpetuo, pues cuando 
la esposa muere es reemplazada inmediatamente por otra, su sustituta 
(kaymapula), tomada del mismo subclán. Todos los miembros masculi- 
nos de éste contribuyen a la dotación de esta mujer, que representa al 
subclán ante el jefe, y es el jefe del subclán quien, en nombre de todos 
sus subordinados, rinde el tributo anual. Así, pues, todos los hombres 
de un distrito trabajan para su jefe, pero lo hacen como para un pariente 
político, bastante alejado, es verdad. 

El jefe de Omarakana, jefe a la vez de Kiriwina, supera a todos los 
demás en categoría, poder, extensión de influencia y reputación. Su te- 
rritorio tributario, hoy considerablemente reducido a consecuencia de 
la intervención de los blancos y la desaparición de algunas aldeas, com- 
prendía toda la parte norte de la isla, y se componía de varias docenas 
de comunidades o subdivisiones aldeanas, que le entregaban hasta sesenta 
mujeres (de las que se pueden ver algunas aún en la fot. 30). Cada una 
de estas mujeres le proporcionaba un apreciable ingreso de Mame. La 
familia de cada cual debía llenar anualmente uno o dos depósitos de 
provisiones (fot. 31), con capacidad cada uno de cinco a seis toneladas de 
ñame. En total, el jefe podía recibir de 300 a 350 toneladas de ñame por 
año'. Ciertamente, era ésta una cantidad suficiente para sufragar los 
gastos de fiestas grandiosas, financiar expediciones marítimas y guerre- 
ras, hacer fabricar por artesanos ornamentos preciosos, pagar hechiceros 
y asesinos peligrosos, para hacer, en suma, todo lo que se espera que 
haga un personaje poderoso. 

Así, pues, la riqueza constituye manifiestamente la base del poder; 
pero, en el caso del jefe supremo de Omarakana, el poder estaba refor- 
zado por el prestigio personal, por el respeto debido a su carácter tabú 
o sagrado y por el hecho de poseer la terrible magia del tiempo, gracias 
a la cual podía hacer próspera o miserable la comarca entera. Los jefes 
de menor importancia no pueden contar generalmente sino con unas 


1 Este cálculo aproximado fue hecho para mí por un negociante que se ocu- 
paba, entre otras cosas, de la exportación de ñame para las plantaciones de la 
metrópoli. Como me ha sido imposible comprobarlo, lo doy aquí con toda 
reserva. 
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cuantas aldeas, y otros, cuya importancia es casi nula, sólo sacan sus 
ingresos de las dependencias directas de su establecimiento personal. En 
todos los casos el poder y la situación del jefe dependen enteramente de 
su privilegio de poligamia y de la dote excepcionalmente considerable 
que debe llevar la mujer que se casa con un jefe. 

Aunque breve y necesariamente incompleta, esta exposición bastará 
para mostrar la influencia enorme y compleja que el matrimonio y la 
poligamia ejercen sobre la constitución del poder y sobre toda la orga- 
nización social de los trobriandeses?. 


5. Aspectos domésticos de la poligamia 


Volviendo ahora al aspecto doméstico de la poligamia, permítaseme 
considerar los pasos que ha de dar un jefe para adquirir sus diversas 
esposas. Lo mejor será tomar un ejemplo específico: el de To'uluwa, 
pongo por caso. To'uluwa comenzó su vida sexual de la manera habitual, 
pasando sucesivamente por las fases de libertad absoluta, de relaciones 
en la bukumatula luego y, finalmente, de un afecto permanente. Su pri- 
mera elección recayó en Kadamwasila, del clan de Lukwasisiga, del sub- 
clán Kwaynama, de la aldea de Osapola (véase fot. 4 y diagrama del ca- 
pítulo IV, sec. 5). Era éste un enlace muy conveniente, pues este subclán 
es el único en que un jefe Tabalu puede escoger su principal esposa. De 
muchacha debió ser muy bonita y, ciertamente, era una “verdadera da- 
ma”, llena de encanto, dignidad y honesta sencillez. Marido 'y mujer se 


querían, y se quieren, profundamente, y de su unión han nacido cinco’ 


varones y una hembra, siendo ésta la menor. He hablado de Kadamwa- 
sila como de la “mujer preferida del jefe”, queriendo significar con esto 
que su unión reposaba sobre el amor, que era una verdadera camarade- 
ría y que, en sus comienzos, debió tener un carácter apasionado. No 
obstante, antes de su ascensión al poder, el jefe tomó otras muchas es- 
posas, originaria cada una de una comunidad diferente, que debía su- 
ministrarle una contribución anual. Frecuentemente sucede que, al mo- 
rir una mujer del jefe, la comunidad de que era originaria suministra al 
presunto heredero, y no al jefe mismo, una joven, que debe sustituir a 
la difunta. A la muerte de su hermano mayor y predecesor, To'uluwa se 
encontró en posesión de tres o cuatro mujeres de este género. Igual- 
mente, heredó viudas del último jefe, que, automática e inmediatamente, 
se convirtieron en esposas suyas, ya que tuvo que adoptar a sus hijos 
como miembros de su casa. La mayoría de estas viudas, que habían pa- 
sado ya por las manos de tres maridos, eran bastante viejas. Parece que 
el jefe no está obligado a hacer vida sexual con las viudas que hereda, 
pero es libre de hacerlo si tal es su gusto. Más tarde. To'uluwa se casó 


1 Me es imposible entrar aquí en mayores detalles sobre la naturaleza po- 
lítica del poder del jefe; he tratado esta cuestión más detalladamente en Ar- 
gonauts of the Western Pacific, cap. Il, sec. V, págs. 62-70. Tampoco puedo 
describir in extenso el aspecto económico del poder, estudiado ya por mí en 
“The primitive Economics of the Trobriand Islanders”, Economic Journal, mar- 
zo 1921. 
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con otras cuatro mujeres originarias de comunidades que, en aquella 
época, no estaban representadas aún ante el jefe. El matrimonio de un 
jefe sólo se diferencia del de un plebeyo en que la mujer le es llevada 
abiertamente por los parientes de ella y en que los regalos cambiados 
son más considerables. 

Actualmente se procura restringir progresivamente el sistema de po- 
ligamia practicada por los jefes. Los primeros administradores blancos, 
benévolamente vanidosos y megalómanos sensibles, como lo son todos 
los que se ven armados de un poder arbitrario sobre una raza “inferior”, 
no han sido guiados en sus acciones por una comprensión simpática de 
las costumbres e instituciones indígenas. En vez de andar a tientas, bus- 
cando una luz, se han precipitado contra ellas en la oscuridad. En la 
poligamia, incompatible con el espíritu europeo, que ve en ella una grave 
debilidad, no han visto sino una mala hierba, que es menester extirpar. 
Así, los jefes, y muy especialmente el de Omarakana, aunque autoriza- 
dos a conservar las mujeres que tenían, se han visto arrebatar el derecho 
de reemplazarlas a medida que fueron muriendo, como se hacía en el 
buen tiempo viejo. Esta prohibición, dicho sea de paso, fue un acto ar- 
bitrario por parte del residente blanco, pues ninguna ley ni reglamento 
de la colonia la justifican *. Actualmente la riqueza e influencia de To'- 
uluwa declinan, y ya hubiesen desaparecido por completo sin la leal su- 
misión de sus súbditos a la costumbre indígena. Ya se puede incitarlos 
abiertamente para que cesen de pagar el tributo anual e invitar a las 
mujeres a abandonar su marido; la lealtad y la tradición son aún lo 
más fuerte. No obstante, es indudable que la muerte del jefe actual ini- 
ciará una desorganización total de la vida indígena, que, a su vez, tendrá 
por efecto una descomposición progresiva de su cultura y la extinción 
de la raza”. 

Volviendo a la familia del jefe, es evidente que éste no puede man- 
tener las mismas relaciones con todas sus mujeres. De un modo general, 
podemos clasificar a éstas en tres categorías. 

La primera se compone de mujeres adquiridas por herencia de su 
predecesor, hombre mucho más viejo que él. Estas deben considerarse 
como viudas con viudedad, que no pueden ser repudiadas y que, vivien- 
do digna y recogidamente, no se hallan ya en estado de ejercer atrac- 
ción sexual. Desde luego, algunas de ellas desempeñan un papel impor- 
tante y gozan de gran prestigio. La más vieja de las mujeres de To'ulu- 
wa, Bokuyoba (la cuarta a la derecha de la fot. 30), heredada de su 
hermano mayor, goza, no obstante no tener hijos, de un derecho de 
propiedad en muchas ocasiones, y está considerada como la principal 
de las giyovilas (esposas del jefe) en todas las circunstancias que exigen 


1 No puedo decir si el tabú lanzado por el magistrado blanco sobre la poli- 
gamia ha sido promulgado nunca en un reglamento y orden definidos, o si sólo 
ha sido anunciado verbalmente a los indígenas. Pero sí sé que, desde hace algún 
tiempo, ni jefes ni notables han adquirido nuevas mujeres, no sólo, dicen ellos, 
a causa del tabú promulgado por las autoridades blancas, sino también porque 
temen realmente desafiar este tabú, que les impresiona profundamente. y 

? Véase el excelente análisis de esta situación en otras partes de Melanesia 
en la obra de G. PITT-RIVERS Clash of Cultura, págs. 134 y passim. 
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la presencia colectiva de éstas: ceremonias, fiestas, recepciones, etc. 
A Bokuyoba siguen Bomiyototo, Bomidabobu y otras, sin hablar de 
Namtauwa, madre de dos fuertes mocetones, hijos del jefe anterior, que 
ocupan un rango inmediatamente inferior al de los propios hijos de 
To'uluwa. Es más que probable que éste no haya tenido nunca relaciones 
sexuales con estas venerables reliquias del reinado anterior. 

La segunda categoría se compone de mujeres desposadas por el jefe 
en su juventud, es decir, por mujeres adquiridas y no recibidas en he- 
rencia. Entre éstas hay, generalmente, una favorita: tal el caso de Ka- 
damwasila en su juventud; en su vejez gozaba de un profundo respeto 
y ejercía una influencia considerable, tanto directa como indirecta, es 
decir, por medio de sus hijos, uno de los cuales era el desterrado Nam- 
wana Guya'u. 

La tercera categoría se compone de mujeres más jóvenes adoptadas 
en reemplazo de las mujeres muertas. Algunas de ellas son realmente 
bonitas, pues se buscan para el jefe las más atractivas. La selección se 
hace de modo harto sencillo: el jefe indica la muchacha que más le 
gusta y se la entregan inmediatamente, sin preocuparse por saber si 
sus sentimientos la ligaban ya a otro hombre. No hay para qué decir 
que el jefe no se priva de tener relaciones sexuales con sus jóvenes es- 
posas; pero, generalmente, no vive con ellas en la misma intimidad y 
camaradería que con las mujeres de su juventud. 

La última adquisición de To'uluwa, llaka'ise (segunda de la derecha 
en la fot. 30; véase también fot. 31), es una de las jóvenes más bonitas 
de las islas Trobriand, pero rara vez se ve al jefe en su compañía. Isup- 
wana (fot. 18), la mayor de las esposas de la tercera categoría, se en- 
cuentra realmente en el límite de ésta y de la segunda. Es la favorita 
actual del jefe, con quien se la ve frecuentemente de visita, en la huerta 
o delante de su cabaña personal. Pero el jefe prefiere siempre tomar sus 
comidas en la casa de Kadamwasila y —aparte su propia cabaña— hacer 
del hogar de ella el suyo propio. Es probable que obre así mientras Ka- 
damwasila viva. 

Las relaciones que sostienen entre sí las mujeres del jefe son nota- 
blemente buenas. Nunca la indiscreta verbosidad de las gentes de la 
aldea me reveló la existencia de rivalidades u odios entre ellas. Boku- 
yoba, la más vieja de todas y que, como ya hemos dicho, goza entre ellas 
de una situación privilegiada, es, indudablemente, popular y querida por 
todas las demás. Se da por supuesto que debe vigilar la moralidad de 
sus compañeras, tarea poco agradable que recae siempre en la más 
vieja de las esposas del jefe. A este propósito, debe recordarse que Pi- 
taviyaka, primera mujer de Kouta'uya, jefe de Sinaketa, descubrió real- 
mente un adulterio entre sus compañeras, descubrimiento que terminó 
trágicamente con el suicidio de la culpable. En Omarakana, no obstante, 
la primera mujer no tiene nada de una Mrs. Grundy. 

La crónica escandalosa menciona más de una infracción a la fidelidad 
conyugal entre las mujeres de To'uluwa, especialmente, como es natural, 
entre las más jóvenes. Y las comadrerías de la aldea insisten con espe- 
cial fuerza y malicia sobre el hecho de ser con los más eminentes hijos 
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del propio jefe con quienes las esposas de éste engañan a su marido. 
Desde luego, no se trata aquí de relaciones incestuosas en el sentido 
que damos nosotros a esta palabra, ya que no se reconoce la existencia 
de ningún lazo carnal entre el padre y el hijo; de todos modos, tal 
compromiso se juzga bastante censurable por escandalizar a los indí- 
genas, o, más bien, por estimular su curiosidad. Ilaka'ise, la esposa más 
joven del jefe, de veinticinco años apenas, pequeña de talla, de miembros 
flexibles y bien desarrollados, bonita de rostro, verdadero modelo de 
belleza melanesia, sostenía relaciones permanentes con Yobukwa'u, ter- 
cer hijo de To'uluwa y de Kadamwasila, uno de los mozos más simpá- 
ticos, mejor educados y más satisfactorios bajo todo aspecto que conocí 
allí. Como recuerda tal vez el lector, Yobukwa'u se casó recientemente 
con una muchacha que, ni por su carácter ni por su físico, se merece 
tal compañero (véase cap. IV, sec. 1). Cuando se decía que este ma- 
trimonio podía significar la ruptura con llaka'ise, sus amigos sonreían. 

Isupwana, la preferida entre las esposas jóvenes del jefe, matrona 
majestuosa, pero agradable, está enamorada, entre otras, de Yabugibogi, 
hijo también del jefe. El mozo, aunque bastante simpático y dotado de 
ciertos encantos susceptibles de seducir el gusto de las mujeres vicio- 
sas, si ha de creerse a los aficionados a escándalos, es, tal vez, el bribón 
más pernicioso de toda la comunidad. 

Namwana Guya'u, hijo mayor de Kadamwasila y el preferido de su 
padre, no ve en esta última circunstancia una razón suficiente para mos- 
trarse más sobrio que sus hermanos, y ha escogido por querida a Bo- 
mawise, la menos seductora de las esposas jóvenes de su padre. Lo 
mismo antes que después de su matrimonio, mantuvo con ella rela- 
ciones incestuosas, que sólo cesaron con su expulsión de la aldea. 

De todos los escándalos de este género, el mayor fue el causado por 
Gilayviyaka, segundogénito de Kadamwasila, indígena fino e inteligente, 
que murió poco después de mi primera partida de las islas Trobriand. 
Desgraciadamente para él, habíase casado con una muchacha muy agra- 
dable, que lo amaba apasionadamente y lo celaba no menos. Antes de 
su matrimonio, Gilayviyaka había tenido una intriga con Nabwoyuma, 
esposa de su padre, intriga que no concluyó con su matrimonio. Su mu- 
jer desconfiaba de él y lo espiaba. Una noche sorprendió a la pareja 
culpable in flagrante delicto en la cabaña misma de Nabwoyuma. Dio 
alarma y estalló un formidable escándalo público. La esposa ultrajada 
abandonó inmediatamente la aldea. Un gran trastorno social quebrantó 
a Omarakana, y las relaciones entre padre e hijo quedaron gravemente 
comprometidas, pues, aunque probablemente el jefe se hallaba al corrien- 
te de lo que sucedía y se contentaba con hacer la vista gorda, la cos- 
tumbre exige el castigo de los culpables cuando el escándalo se hace 
público. Antaño se les atravesaba a lanzadas o se les suprimía por la 
hechicería y el veneno. Hoy, cuando el poder del jefe se halla parali- 
zado, no son ya posibles medidas tan radicales. Pero Gilayviyaka tuvo 
que abandonar por algún tiempo la aldea y, a su regreso, continuó en 
desgracia. En cuanto a la mujer del jefe, guardó siempre la huella de su 
deshonra y la desaprobación del marido. 
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Me faltaría espacio para narrar todas las demás historias escandalosas 
que me fueron relatadas. Básteme decir que la: conducta del primogénito 
de Kadamwasila puede considerarse típica. No creo que los otros hijos 
hayan tenido intrigas permanentes con tales o cuales esposas del jefe, 
pero no por esto se les estima más, pues ya se sabe que cuantas veces 
se les presente la ocasión de tener una intriga temporal con una de ellas 
no dejarán de aprovecharla. Desde que las leyes y las pretensiones mo- 
rales de los blancos lograron destruir entre los indígenas la verdadera mo- 
ralidad y el sentido de lo equitativo, todos estos adulterios interfamilia- 
res se cometen más abierta e impúdicamente. Pero tampoco en otros 
tiempos, según me contaban con sonrisa significativa mis informadores, 
las esposas jóvenes de un jefe viejo se resignaban nunca a su triste suer- 
te, sino que procuraban consolarse, discretamente, pero. no sin éxito. En 
las islas Trobriand nunca ha sido la poligamia una institución cruel e 
inhumana. 


En este capítulo hemos estudiado el matrimonio en su aspecto eco- 
nómico y desde el punto de vista de las obligaciones económicas y le- 
gales que imponen a la familia de la esposa con respecto al hogar de és- 
ta. Finalmente, hemos considerado los efectos que, a favor de la poli- 
gamia del jefe, ejerce el matrimonio sobre la vida pública y política. En 
el capítulo siguiente trataremos de hacer comprender mejor el matri- 
monio, a la luz de hechos tales como la disolución por el divorcio y la 
muerte. 
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CAPITULO VI 


DIVORCIO Y DISOLUCION DEL MATRIMONIO 
POR DEFUNCION 


La ruptura del matrimonio por el divorcio y su disolución por la muer- 
te revelan claramente la naturaleza de los vínculos matrimoniales. En 
primer lugar, nos permiten observar su fuerza y su debilidad, y ver en 
qué casos son bastante fuertes para resistir y en qué otros ceden fácil- 
mente. En segundo lugar, podemos juzgar la fuerza de los lazos sociales 
y la profundidad del afecto personal por su expresión en el ceremonial 
del luto y funerales. 


1. El divorcio 


El divorcio, llamado por los indígenas vaypaka (vay=matrimonio; 
paka, de payki, rehusar), no es un caso raro. Cuando existe entre ma- 
rido y mujer un desacuerdo demasiado agudo o penosas querellas o 
unos celos feroces les hacen demasiado insoportables los lazos que los 
unían, el matrimonio puede ser disuelto, a no ser que la situación pa- 
sional creada por este estado de cosas tenga su desenlace más trágico 
(véase cap. V, sec. 2). Ya hemos visto por qué esta solución o, mejor 
aún, disolución, es un arma de la que las mujeres se sirven con más 
frecuencia que el hombre. Es raro que un hombre repudie a su esposa, 
aun cuando en principio tenga derecho a hacerlo. Tiene derecho a ma- 
tarla cuando se hace culpable de adulterio, pero generalmente se con- 
tenta con castigos físicos, cuando no se limita simplemente a hacerle 
reconvenciones o a mostrarse enfadado por más o menos tiempo. Cuando 
tiene contra ella otra queja seria, cuando debe reprocharle, por ejemplo, 
su mal carácter o su pereza, el marido, al que los vínculos matrimonia- 
les no estorban, encuentra consuelo fácilmente fuera de su casa, sin de- 
jar de beneficiarse con el tributo matrimonial pagado por los parientes 
de su esposa. 

Pero, por otra parte, hay muchos casos de mujeres que abandonan 
a sus maridos para escapar de malos tratos o a causa de su infidelidad, 
y, en ciertos casos, porque ellas mismas se han enamorado de otro hom- 
bre. Así, para volver sobre un ejemplo citado ya, Bulubwaloga, habiendo 
sorprendido a su marido Gilayviyaka, in flagrante delicto de adulterio 
con la esposa del padre de este último, abandonó el domicilio conyugal 
y volvió con su familia (véase cap. V, sec. 5). Igualmente, una mujer 
casada con el tunante Gomaya, sucesor de uno de los pequeños jefes 
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de Sinaketa, lo abandonó porque, según sus propios términos, era infiel 
y “muy perezoso”. Bolobesa, esposa del jefe anterior de Omarakana, 
abandonó a su esposo, “insatisfecha, celosa o cansada de él” (cap. V, 
sección 2). Dabugera, sobrina segunda del jefe actual, abandonó a su 
primer marido a causa de sus infidelidades y también por no encontrar- 
lo de su gusto. Su madre Ibo'una, sobrina segunda del jefe, se casó en 
segundas nupcias con un hombre de Kavataria, llamado Iluwaka'i, que 
ejercía entonces las funciones de intérprete del residente blanco. Cuan- 
do perdió este empleo su esposa le abandonó, no sólo porque, como es 
de presumir, perdía con su uniforme gran parte de sus encantos perso- 
nales, sino porque en las islas Trobriand, como acontece en todas par- 
tes, el poder ejerce sobre el sexo débil una gran atracción. Estas dos 
damas de calidad se mostraron muy exigentes en cuanto a sus maridos. 
Por otra parte, la inconstancia de las mujeres pertenecientes a catego- 
rías privilegiadas se ha hecho proverbial entre los trobriandeses: “Le 
gusta el falo como a una mujer de guya'u (jefe)”. 

Pero también entre el pueblo bajo hay muchos casos de mujeres que 
abandonan a sus maridos porque éstos no les agradan. Durante mi pri- 
mera visita a las islas Trobriand conocí a Sayabiya, muchacha encanta- 
dora, desbordante de salud, vitalidad y temperamento, casada con To- 
meda, mozo guapo, dulce y honrado, pero estúpido. Ella parecía enton- 
ces perfectamente dichosa. A mi regreso me enteré de que había vuelto 
a su aldea, en donde vivía como soltera, únicamente porque se había 
cansado de su marido. Una muy bonita muchacha de Oburaku, llamada 


Bo'usari, había abandonado dos maridos, uno tras otro, y, a juzgar por ` 


sus intrigas, se dedicaba a buscar a un tercero. Ni ella misma ni ningu- 
na de las amigas que tenía en la aldea pudieron explicarme de una ma- 
nera satisfactoria las razones de estas dos deserciones, y era evidente 
que sólo había buscado la libertad. 

En ciertos casos son causas menos directas, más especialmente un 
desacuerdo entre el marido y la familia de la mujer, las que conducen al 
divorcio. Así, a consecuencia de la querella sobrevenida entre Namwana 
Guya'u y Mitakata, Orayayse, esposa de este último, hubo de separarse 
de su marido, por pertenecer ella a la familia de su adversario. En casos 
de discordia entre dos comunidades, hay matrimonios“ que se deshacen 
por la misma razón. 

Un caso interesante de infortunio conyugal resuelto en divorcio es 
el de Bagido'u, presunto heredero de Omarakana (fot. 64). Habiendo 
perdido a su esposa y a su hijo, Bagido'u casóse con Dakiya, mujer ex- 
tremadamente simpática, que, aun en la edad algo madura en que la 
conocí, mostraba todavía huellas de su pasada belleza. La hermana me- 
nor de Dakiya, Kamwalila, estaba casada con Manimuwa, afamado he- 
chicero de Wakayse. Habiendo caído enferma Kamwalila, su hermana 
Dakiya fue a cuidarla. A partir de este momento, entre ella y el esposo 
de su hermana comenzaron a pasar cosas malas. El ejerció sobre ella la 
magia erótica. Habiendo quedado su espíritu profundamente influencia- 
do, se entregaron al adulterio. Cuando después de la muerte de su her- 
mana regresó Dakiya al lado de su marido, sus relaciones no fueron ya 
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lo que habían sido hasta entonces. Bagido'u encontraba los alimentos 
coriáceos, el agua salobre, amarga la bebida de coco y la nuez de betel 
tan dura que no podía hincarle el diente. Descubría también pequeños 
guijarros y trozos de madera en su puchero de arcilla, ramas colocadas 
de través sobre el camino que acostumbraba tomar, toda suerte de cuer- 
pos extraños en sus alimentos. Cayó enfermo, y su estado no tardó en 
agravarse, pues, indudablemente, todas aquellas sustancias eran vehícu- 
los de la magia maligna que ejercía sobre su enemigo el hechicero Ma- 
nimuwa, de concierto con la esposa infiel. Entre tanto, ésta tuvo fre- 
cuentes citas con su amante. 

Bagido'u no cesaba de injuriarla y amenazarla, hasta que un día 
ella huyó y fuese a vivir con Manimuwa, procedimiento absolutamente 
irregular. No siendo hoy el poder de los jefes sino la sombra de lo que 
fuera antaño, Bagido'u no tuvo la posibilidad de hacerla regresar por 
la fuerza. Tomó entonces nueva esposa, en la persona de Dagiribu'a, 
mujer gorda, indolente y algo pendenciera. Dakiya continuó al lado de 
su hechicero, con el que concluyó por casarse. El pobre Bagido'u, que, 
indudablemente, sufría de tuberculosis, enfermedad con que están más 
o menos tarados todos los miembros de su familia, atribuye su mal a 
las hechicerías de su afortunado rival, hechicerías que Bagido'u cree 
obran siempre sobre él en estado activo, cosa realmente mortificante, 
pues, no contento con haber seducido a su esposa, el hechicero le hace 
sufrir la influencia perniciosa de la magia negra. Cuando regresé a Oma- 
rakana en 1918, encontré el estado de mi amigo Bagido'u considerable- 
mente agravado. En el momento en que escribo estas líneas (1928) este 
hombre, de extraordinaria inteligencia, bien educado, dotado de una 
memoria sorprendente, último digno depositario de la tradición familiar 
de los Tabalu, ha muerto, sin duda. 

Las formalidades del divorcio son tan sencillas como las del matri- 
monio. La mujer abandona el domicilio conyugal llevándose todos sus 
objetos personales, y va a casa de su madre o a la de su más próximo 
pariente materno. Allí se queda, esperando el curso de los acontecimien- 
tos y gozando entre tanto de completa libertad sexual. Si tal es su deseo, 
el marido puede intentar hacerla desistir. Enviará entonces a sus amigos 
con “presentes de paz” (koluluvi o lula) para su esposa y para las per- 
sonas en cuya casa vive. Si los regalos son rechazados, enviará nuevos 
embajadores cuantas veces quiera. Si la mujer acepta los regalos deberá 
volver al lado de su marido, terminando así el estado de divorcio y rea- 
nudándose el conyugal. Si la mujer es obstinada, y está decidida a no 
reanudar la vida matrimonial, los regalos serán rechazados tantas veces 
cuantas fueren ofrecidos; sólo queda entonces al marido el tomar las 
disposiciones adecuadas, es decir, buscar otra mujer. La disolución del 
matrimonio no impone en modo alguno la devolución de los primeros 
regalos nupciales, salvo, como lo veremos ahora, en el caso de volverse 
a casar la mujer divorciada. 

La mujer, si es aún bastante joven, reanuda su vida prenupcial, es 
decir, la vida libre exenta de toda traba de una nakubukwabuya (mu- 
chacha soltera); como tal, entabla relaciones tras relaciones y pernocta 
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en las casas de célibes. Una de estas relaciones puede prolongarse y lle- 
var al matrimonio. Entonces, el nuevo marido debe ofrecer en regalo a 
su predecesor un objeto de valor (vaygwa) a título de indemnización 
por el que este último ofreciera a la familia de la muchacha con ocasión. 
de su primer matrimonio. El nuevo marido debe dar otro vaygwa a los 
parientes de su novia, después de lo cual recibe de ellos una parte de 
su cosecha anual (vilakuria), seguida por el tributo anual de ñame. Este 
segundo matrimonio no exige el cambio de regalos iniciales de especies 
alimenticias (pepe'i, etc.). No parece que el hecho de estar divorciado 
constituya una tara social para el hombre o la mujer; pero para uno y 
otra es cuestión de amour propre* no confesar que la iniciativa del 
abandono y el divorcio fue tomada por el otro. | A | 

No hay para qué decir que, en caso de divorcio, los hijos siguen 
siempre a la madre, lo que, sin duda alguna, es otra razón para que 
sea menos popular entre los hombres que entre las mujeres. Durante la 
fase intermedia, mientras la madre vive como soltera, los hijos viven en 
casa del más próximo pariente materno casado. 


2. Muerte y luto 


La muerte del marido no devuelve la libertad a su esposa. Por el 
contrario, en cierto modo, y sin incurrir en paradoja, podría decirse que 
sólo después de quedar rotos los vínculos matrimoniales por la defun- 
ción del marido es cuando la mujer se encuentra sometida a.las trabas 
más rigurosas y a las cargas más pesadas. La costumbre la obliga a 
desempeñar el papel abrumador de personaje principal del duelo; a dar 
muestras ostensibles, dramáticas y extremadamente onerosas de su aflic- 
ción a partir del día de la muerte, y esto durante meses, y a veces du- 
rante años. Tigne que representar su papel bajo los ojos vigilantes del 
público, celoso guardián de la escrupulosa observancia de la moral tra- 
dicional, y bajo la vigilancia aún más suspicaz de los parientes del di- 
funto, que verían una ofensa grave y especial al honor de la familia 
en el menor desfallecimiento de que se hiciese culpable la viuda en el 
cumplimiento de su deber. Otro tanto, aunque en menor grado, se exige 
al viudo; el luto que éste debe observar es menos pesado y complica- 
do, y es objeto de una vigilancia menos rigurosa. . 

El ritual de las primeras fases de la viudez revela de una manera di- 
recta un conjunto de ideas muy interesantes, confusas y extravagantes 
a veces, sobre el parentesco, la naturaleza del matrimonio y sobre los 
vínculos puramente sociales que existen entre el padre y los hijos. El 
ritual fúnebre, tomado en conjunto, ofrece al sociólogo el aspecto tal 
vez más difícil y desconcertante de la cultura trobriandesa. La extre- 
mada complejidad del ceremonial, la red inextricable de obligaciones y 
contraobligaciones que implican una serie interminable de actos ritua- 
les, recelan todo un mundo de concepciones sociales, morales y mitoló- 
gicas, la mayor parte de las cuales me han sorprendido por su carácter 


1 Sic en el texto: amor propio. (N. del T.) 
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inesperado y por su oposición aparente con las ideas generalmente ad- 
mitidas sobre la actitud humana ante la muerte y el duelo. 

Este ritual está concebido de manera que no deje un minuto de re- 
poso a los pobres restos del difunto. Su cadáver es exhumado en dos 
ocasiones; se le corta, se separan de su esqueleto algunos huesos que 
sufren toda suerte de manipulaciones y son distribuidos a unos y otros, 
hasta que sólo queda de ellos un pequeño resto final. Y lo que hace 
más desconcertantes todas estas operaciones es la ausencia del prota- 
gonista real: Hamlet sin el príncipe de Dinamarca. El espíritu del di- 
funto ignora, en efecto, todo lo que se hace sufrir a su cuerpo y a sus 
huesos, y como vive ya una dichosa existencia en Tuma y ha respirado 
la magia del olvido y contraído nuevos vínculos (véase cap. XII, sec. 5), 
no se ocupa lo más mínimo de lo que sucede en este bajo mundo. Los 
actos rituales que se realizan sobre sus restos enterrados y todas las ope- 
raciones a que se entregan sobre sus reliquias exhumadas no constitu- 
yen más que un juego social, en el que los diferentes grupos cuya 
formación fuera provocada por su muerte por una especie de recrista- 
lización juegan unos contra otros. Me apresuro a agregar, insistiendo 
enérgicamente en ello, que lo que aquí digo representa la manera de 
ver real y efectiva de los indígenas, y de ningún modo una tentativa 
para formular una hipótesis sobre los orígenes y el pasado de esta insti- 
tución. La cuestión de saber si el doble espiritual del difunto asiste a la 
ejecución del rito mortuorio o, si bien, se ha evaporado completamente 
del cuerpo, no toca decidirla al investigador. Nos limitaremos, pues, a 
dar aquí una descripción esquemática de las prácticas mortuorias, cuyo 
examen completo llenaría por sí solo todo un volumen de las dimensio- 
nes de este. Y sobre la naturaleza de los vínculos conyugales y sobre 
las ideas relativas al parentesco de sangre y al parentesco por alianza. 
Y aun encerrándonos en límites tan estrechos, nos veremos obligados a 
simplificar ?. 

Permítasenos tomar como ejemplo la muerte de un hombre impor- 
tante, que falleció en la plenitud de la edad, dejando una viuda y varios 
hijos y hermanos. A partir del momento de su muerte, la distinción en- 
tre sus parientes reales, es decir, de línea materna (veyola), por una 
parte, y sus hijos, parientes políticos y amigos, por la otra, se agudiza 
y manifiesta con signos visibles. Los consanguíneos del difunto caen 
bajo un tabú que les obliga a apartarse del cadáver; no les está permi- 
tido lavarlo, ataviarlo, acariciarlo ni tomar parte en su inhumación, pues, 
si lo tocasen o se acercasen a él, serían atacados por influencias perni- 
ciosas, capaces de enfermarlos y de causarles la muerte. Estas influencias 
perniciosas son concebidas en forma de emanaciones materiales que se 
desprenden del cadáver y contaminan el aire. Llámanse bwaulo, palabra 
que sirve también para designar la nube de humo que envuelve una 
aldea, especialmente cuando la atmósfera se halla saturada de vapores 
húmedos y el tiempo tranquilo. El bwaulo generador de enfermedades 


1 Véase la breve descripción de estas ceremonias, tal como existen entre los 
massim del Norte, en The Melanesians of British New Guinea, por el profesor 
C. G. SELIGMAN. 
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y muertes, invisible para los ojos de los hombres corrientes, aparece 
a los de un hechicero o hechicera bajo la forma de una nube negra que 
cubre la aldea. Es inofensivo para los extraños, pero peligroso para los 
consanguíneos del muerto (véase cap. XIII, sec. 1). 

Estos no deben presentar, pues, ningún signo exterior de luto en su 
traje o adornos, pero les está permitido no contener su pena y expre- 
sarla con llantos. La idea básica de esta costumbre es que los parientes 
de sangre, es decir, los parientes maternos (veyola) son heridos en sus 
propias personas; en otras palabras, que cada uno de ellos sufre porque 
el subclán entero de que forman parte ha sufrido una pérdida irreparable 
con la muerte de uno de sus miembros: “Es como si hubiesen cortado 
a alguien una pierna O arrancado una rama a un árbol.” Así, pues, sin 
hallarse obligados a ocultar su aflicción, no deben hacer ostentación de 
ella. Esta abstención de toda manifestación exterior de duelo es obliga- 
toria, no sólo para todos los miembros del subclán —que comprende a 
sus parientes reales—, sino también para todos los miembros del clan 
a que pertenece aquél. Por otra parte, el tabú que prohíbe tocar el 
cadáver se aplica ante todo a los miembros del subclán, y más espe- 
cialmente a los parientes reales, que, más que los otros, pudieran sen- 
tirse tentados de aproximarse al cadáver para expresar por última vez 
el cariño que profesaran al muerto. 

La actitud de la viuda, los hijos y los parientes políticos con respecto 
al difunto y a su cadáver es, según el modo de ver de los indígenas, 
completamente distinta. Desde luego, el código moral no-les niega la 


facultad de sufrir y de sentir la pérdida sufrida; pero su sufrimiento no * 


es directo, pues la pérdida que deploran no afecta a su propio subclan 
(dala) ni, por tanto, a sus propias personas. Su aflicción no es espon- 
tánea como la de los veyola (parientes maternos); para ellos es una 
especie de "deber artificial, de obligación adquirida. Deben, pues, ex- 
presarla de una manera ostensible, demostrándolo por medio de signos 
exteriores, y de no hacerlo así infligirían una ofensa a los miembros su- 
pervivientes del subclán de que formaba parte el difunto. De aquí resulta 
una interesante situación, que da lugar al más extraño espectáculo: 
unas cuantas horas después de la muerte de un notable, la aldea es in- 
vadida por una muchedumbre de gente con las cabezas afeitadas, el 
cuerpo recubierto por una espesa capa de hollín y aullando como demo- 
nios frenéticos. Debe observarse que estas gentes no son consanguíneas 
del difunto, personas para las que su muerte constituya una pérdida ver- 
dadera. Contrastando con esta muchedumbre, se ve a los consanguíneos 
del muerto con sus trajes habituales, dando pruebas de tranquilidad ex- 
terior y conduciéndose como si nada hubiese sucedido. Ellos son los 
representantes del clan y del subclán de que formaba parte el difunto 
y los que, por tanto, deberían estar afligidos por su muerte. De este 
modo, gracias a un razonamiento opuesto a nuestra lógica, la costum- 
bre y la tradición crean un orden de cosas contrario al que nos parecería 
natural a nosotros o a cualquier representante de otra cultura cualquiera. 

Entre los que ostentan su aflicción, se distinguen diversos grupos y 
grados. Hay el grupo de los que llevan el luto, comprendiendo en él a 


| 
i 


Sec. 3] CEREMONIAS FUNEBRES Y OBLIGACIONES DEL LUTO 147 


todos los miembros de los otros tres clanes, pues en la muerte de un 
notable todos los habitantes de una comunidad aldeana se ponen de luto 
excepción hecha de los miembros de su propio clan. Otro grupo menos 
importante, se ocupa del cadáver y la tumba, y se compone de los hijos 
varones y cuñados del difunto. Por último, al lado mismo del cadáver 
se sienta un grupo de mujeres, que manifiestan la aflicción más pro- 
funda; y, en primer plano, se ve a la viuda, asistida por sus hijas y her- 
manas. En este grupo, así como en el formado por los hijos, un obser- 
vador que conozca bien a los indígenas discernirá fácilmente una mezcla 


interesante de aflicción simulada y de dolor verdadero, de histrionismo 
y de sinceridad. 


3. Ceremonias fúnebres y obligaciones del luto 


A la luz del esquema sociológico que acabamos de esbozar, es fácil 
seguir la sucesión de acontecimientos y de ritos que la muerte de un 
hombre desencadena automáticamente. Cuando es evidente que la muerte 
se halla próxima, la esposa y los hijos, los parientes todos de sangre y 
por alianza, se reúnen en torno del lecho, llenando la cabaña hasta hacer 
crujir sus muros. Tan pronto como el moribundo rinde el último suspi- 
ro, la cabaña es sacudida por una explosión de lamentaciones frenéticas 
La viuda, que generalmente se coloca a la cabecera del lecho, es la 
primera en lanzar un grito penetrante, al que inmediatamente responden 
otras mujeres, hasta que la aldea entera se llena con las extrañas armo- 
nías de los cantos fúnebres. A partir de este momento, todas las acti- 
vidades de los días y aun de las semanas siguientes serán ejecutadas 
con acompañamiento de una melopea lánguida, cantada en coro, sin un 
momento de interrupción. A veces adquiere las proporciones de una 
ráfaga violenta y discordante; luego vuelve a bajar al tono dulce y me- 
lodioso de una acertada expresión musical de dolor. Este raudal des- 
igual y poderoso de sonidos esparciéndose por la aldea y reuniendo, por 
así decirlo, a todos aquellos seres humanos en una protesta impotente y 
absurda contra la muerte, me pareció simbolizar todo cuanto había de 
profundamente humano y real en aquel ritual de duelo, tan rígido, con- 
vencional e incomprensible en otros aspectos. 

Primeramente, el cadáver es lavado, ungido y cubierto de adornos 
(fots. 32 y 33); los orificios del cuerpo son tapados luego con fibras sa- 
cadas del coco; las piernas son atadas entre sí y los brazos colocados 
a lo largo del cuerpo. Así dispuesto, colócasele sobre las rodillas de una 
fila de mujeres sentadas en el piso de la cabaña; en un extremo de esta 
fila se coloca el viudo o la viuda, que debe sostener la cabeza del ca- 
dáver?. Las mujeres acarician el cuerpo, pasan tiernamente sus manos 
por la piel, aprietan objetos preciosos contra su pecho y su abdomen 
mueven ligeramente sus piernas y agitan su cabeza, haciéndole ejecutar. 
en suma, toda suerte de ademanes y contorsiones lentos y lúgubres, al 


1 Véase Argonauts of the Western Pacifi 
? S c, fot. LXV, en la que se reconstruye 
esta escena al aire libre para ser fotografiada, reemplazando el hijo a la Siuda, 
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ritmo de las lamentaciones, que no cesan ni un instante. La cabaña está 
llena de gentes 'enlutadas, que cantan la dulce melopea. Sus ojos derra- 
man lágrimas y mucosidades sus narices, y ellos recogen cuidadosamente 
estas secreciones, con las que se untan el cuerpo o que colocan en un 
lugar visible. Afuera, ciertas mujeres, generalmente parientes políticas del 
difunto, ejecutan una danza lenta y rítmica (vaysali), sosteniendo en sus 
manos las reliquias (fot. 11). 1 

Durante este tiempo, los hijos cavan la tumba, que, antaño, se ha- 
llaba siempre en la plaza central de la aldea, pero que hoy, por voluntad 
de los hombres blancos, debe encontrarse fuera del poblado. Algunas 
horas después de la muerte, el cuerpo, envuelto en esterillas, es deposi- 
tado en la tumba y cubierto de leños, encima de los Cuales se deja un 
hueco poco profundo. En este lecho formado por los leños se tiende la 
mujer para vigilar el cuerpo. Su hija puede colocarse a su lado; sus 
hermanas, sus parientes, sus amigas y los parientes políticos del difunto 
rodean la tumba. Llegada la noche, la plaza central se llena de gente, 
pues todavía hoy se logran esquivar los reglamentos dictados por los 
blancos contra el entierro en la baku, haciendo en la plaza una tumba 
provisional o depositando el cadáver en el suelo. Allí es donde todos 
los que llevan el duelo, los parientes, los aldeanos y los huéspedes veni- 
dos de lejos, se reúnen para celebrar un velatorio de los más singulares 
(yawal:). i 

La “presidencia del duelo” y los parientes de sangre, divididos en 
grupos adecuados, forman un primer círculo en torno de la tumba. Fuera 


de este círculo se sientan los aldeanos y los huéspedes, formando cada ` 


comunidad un grupo aparte, y siendo su aspecto y comportamientos tan- 
to menos trágico cuanto más lejos se hallan del cadáver, de tal modo 
que las gentes que forman parte de los grupos más excéntricos sostienen 
animadas conversaciones, comen y mascan nueces de areca. El grupo 
central entona una melopea profundamente triste; los otros cantan, y, 
a medida que la noche avanza, se levantan algunos individuos y recitan 
por encima de las cabezas de la muchedumbre fragmentos de magia en 
honor del desaparecido. ; 

Pero no por mucho tiempo se deja al cadáver en paz, si es que 
puede llamarse paz a estos cantos, lamentaciones y discursos estrambó- 
ticos, ruidosos y discordantes. A la noche siguiente, el cuerpo es ex- 
humado y se buscan en él signos de hechicería (véase fot. 33). Esta 
inspección es muy importante, pues es susceptible de suministrar indi- 
caciones sobre la persona que hubiese podido causar la muerte por obra 
de magia y sobre las razopes que hubieran podido guiarle. En diversas 
ocasiones asistí a esta ceremonia, y la fotografía 33 fue tomada durante 
la primera exhumación de Ineykoya, esposa de Toyodala, mi mejor in- 
formador de Oburaku?. SA 

Antes del amanecer que sigue a esta primera exhumación, el cuerpo 
es sacado de la tumba y separado algunos huesos de su esqueleto. Esta 


1 Para informes más detallados sobre los signos de hechicería, véase Crime 
and Custom, págs. 87-91. 
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operación anatómica es ejecutada por los hijos del difunto, que guardan 
algunos de estos huesos como reliquias, distribuyendo los demás a sus 
parientes. Esta práctica ha sido rigurosamente prohibida por el Gobier- 
no, dando así otro ejemplo de condenación de una costumbre religiosa 
de las más sagradas en nombre de los prejuicios y susceptibilidades mo- 
rales del blanco “civilizado”. Pero los trobriandeses tienen tan arraigada 
esta costumbre, que continúan practicándola clandestinamente, y yo he 
visto el hueso maxilar de un hombre con quien hablara pocos días antes 
suspendido del cuello de su viuda (véanse fots. 34, 35 y 36). 

La escisión de los huesos y su empleo como reliquias es un acto de 
piedad; separarlos del cuerpo en putrefacción es un deber penoso, re- 
pugnante y asqueroso. La costumbre exige que los hijos del difunto di- 
simulen su repugnancia y hasta la dominen, y mientras limpian los hue- 
sos deben chupar un fragmento de su sustancia descompuesta. Se les 
oye decir, con un sentimiento de piadoso orgullo: “Chupé el radio de 
mi padre; me alejé para vomitar; regresé luego y continué.” Después 
de limpiar los huesos, operación que se hace siempre a la orilla del mar, 
regresan a la aldea, donde los parientes del difunto realizan una cere- 
monia que consiste en “lavarles la boca” haciéndoles tragar alimentos y 
limpiárles las manos con aceite de coco. Los huesos son transformados 
de acuerdo con los usos utilitarios u ornamentales a que habrán de ser 
dedicados: el cráneo es convertido en cacharro para uso de la viuda; el 
maxilar inferior en ornamento que se coloca en torno del cuello y cae 
sobre el pecho; el radio, el cúbito y la tibia en espátulas, que se emplean 
para comer nueces de betel y areca. 

Este conjunto de costumbres reposa sobre un sentimiento curioso y 
complejo. Por una parte, expresa el deseo que siente la viuda y los hijos 
de conservar algo del muerto querido. “La reliquia (kayvaluba) mantie- 
ne en nosotros el recuerdo del difunto y enternece nuestro interior.” Por 
otra parte, el empleo de estas reliquias está considerado como un deber 
penoso y poco agradable, como una especie de piadosa recompensa por 
todo el bien recibido del padre. He aquí cómo me fue explicado esto: 
“Nuestro espíritu está afligido por la pérdida del hombre que nos ali- 
mentó, que nos dio a comer golosinas; chupamos sus huesos, utilizán- 
dolos como espátulas.” Y también: “Es justo que el hijo chupe el cú- 
bito de su padre, pues el padre recibió en su mano sus excrementos y 
consintió que orinase sobre sus rodillas” (véanse las locuciones similares 
citadas en la sec. 3 del cap. 1). De este modo, el uso de las reliquias, a 
la vez que es un consuelo para la viuda y los hijos desconsolados, es 
también un acto de piedad filial que debe ser rigurosamente observado. 

El uso de estos huesos es estrictamente tabú para los parientes ma- 
ternos del difunto. Si infringen el tabú, caen enfermos; su vientre se 
hincha y corren peligro de muerte. El contacto es particularmente peli- 
groso cuando los huesos se hallan todavía humedecidos por los jugos 
del cuerpo. Cuando, varios años más tarde, los huesos son entregados a 
los parientes maternos, vienen ya cuidadosamente envueltos en hojas 
secas, pero aun entonces deben ser manipulados con precaución. Final- 
mente, son depositados sobre promontorios rocosos, a la orilla del mar. 
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De este modo, los huesos pasan muchas veces de mano antes de en- 
contrar el reposo final. 

Los parientes políticos más lejanos y los amigos del difunto reciben 
sus uñas, dientes y cabellos, que transforman en toda suerte de adornos 
luctuosos y llevan como reliquias. Los objetos que pertenecieran perso- 
nalmente al difunto son empleados de la misma manera; hoy, que se 
está obligado frecuentemente a esconder las reliquias corporales, se sir- 
ven mucho de estos objetos (véase fot. 92). 

Después de la segunda exhumación, el cuerpo es enterrado, concluye 
el velorio y la gente se dispersa. Pero la viuda, que durante todo este 
tiempo había permanecido al lado del marido sin comer, ni beber, y sin 
cesar de lamentarse, no ha cumplido aún todos sus deberes. Ahora de- 
berá encerrarse en una angosta jaula, construida en el interior de su 
casa, en la que permanecerá durante meses, sometida a los tabúes más 
estrictos. No debe cambiar de sitio; sólo puede hablar en voz baja; 
no debe tocar con sus manos ningún alimento ni bebida, sino esperar a 
que otros se los pongan en la boca; permanece encerrada en la oscuri- 
dad, sin aire fresco y sin luz; su cuerpo se halla cubierto por una es- 
pesa capa de grasa y hollín, y no será lavado durante meses. Satisface 
allí todas sus necesidades, encargándose sus parientes de la limpieza. Así 
vive durante meses, en un espacio estrecho, oscuro, irrespirable, de te- 
cho bajo, y, tan pequeño, que con sólo extender sus manos, puede tocar 
los cuatro muros. Y frecuentemente este espacio se encuentra lleno de 
gentes, que van a asistirla o consolarla, y reina allí una atmósfera in- 
descriptible, hecha de exhalaciones humanas, del olor de cuerpos sucios, 
de alimentos descompuestos y de humo. La viuda se encuentra, además, 
bajo el control más o menos activo y la vigilancia más o menos rigurosa 
de los parientes maternos de su marido, que ven en su luto y en las 
privaciones que implica un deber para con ellos. A medida que su viudez 
se aproxima a. su fin (su duración depende de la posición del marido 
y varía entre seis meses y dos años), los consanguíneos del marido ate- 
núan poco a poco los rigores de su luto. Se le ponen los alimentos en 
la boca de acuerdo con un ritual que no le permite comer con sus pro- 
pias manos. Luego, se le autoriza a hablar y, finalmente, se levanta el 
tabú de la claustración y, siempre con acompañamiento de ciertos ritos, 
se la invita a salir. En el curso de la ceremonia de su liberación com- 
pleta, realizada por una parienta materna (veyola) del marido, la viuda 
es lavada, ungida con aceite y vestida con una fastuosa falda tricolor de 
fibra vegetal. A partir de este momento, es libre de volver a casarse. 


4.: Ideología del luto 


Bajo el riguroso ritual del luto, en el que la viuda, los huérfanos y, 
en grado mucho menor, los demás parientes políticos del difunto, se 
ven presos como en un cepo, podemos observar la acción de ciertas 
ideas pertenecientes a la tradición de la tribu trobriandesa. Una, espe- 
cialmente, el tabú que obliga a los parientes maternos a mantenerse ale- 
jados del cadáver, porque, a la vez, es peligroso aproximarse a él e in- 
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útil exhibir su aflicción, atraviesa como un hilo blanco todo el ritual 
que acompaña la exhumación y el velatorio. La idea correspondiente a 
este tabú —el deber imperioso de la viuda y de sus parientes de mani- 
festar su dolor y realizar todas las funciones mortuorias— hace resaltar 
la fuerza y la permanencia de los vínculos matrimoniales, tal como los 
concibe la tradición. Y es, al mismo tiempo, una continuación póstuma 
del singular sistema de servicios que debe prestar al hombre casado la 
familia de su esposa, incluso ésta y sus hijos. 

Sin embargo, en la fase mortuoria de estos servicios, el subclán del 
difunto se halla obligado a una reciprocidad más estricta y más frecuen- 
te que la que le debía durante su vida. Inmediatamente después de se- 
parar los huesos y enterrar el resto, el subclán del difunto organiza la 
primera distribución importante de alimentos y objetos útiles, con los 
que se paga ampliamente a la viuda, hijos y demás parientes políticos, 
así como a los que, sin parentesco, llevan el duelo, los servicios presta- 
dos al velar el cadáver y cavar la tumba. Siguen a ésta otras distribu- 
ciones, a intervalos fijos. Hay una destinada especialmente a las plañi- 
deras, otra a los que velaron al lado de la tumba, otra al gran contingente 
que participó en el duelo, y otra, en fin, mucho más importante, en el 
curso de la cual se distribuyen enormes cantidades de alimentos y de 
objetos útiles a la viuda y a los hijos, que, en signo de dolor y de piedad, 
han adoptado los huesos del difunto para transformarlos en adornos y 
espátulas. Esta complicada serie de distribuciones se prolonga durante 
años, e implica una verdadera red de obligaciones y deberes, pues los 
miembros del subclán del difunto deben procurarse alimentos y entre- 
garlos al organizador principal, jefe del subclán, quien, después de reci- 
bidas todas las contribuciones, procede a la repartición entre los diversos 
beneficiarios. Estos, a su vez, hacen, en parte al menos, una nueva dis- 
tribución. Y, en este monstruoso conjunto, cada regalo ofrecido implica 
contra-regalos y obligaciones a fechas fijas, más o menos alejadas. 

La ostentación con que deben exhibir su dolor la viuda y los hijos, 
el espesor —en el sentido literal y figurado de la palabra— de su duelo, 
son sorprendentes; y la exposición que hicimos antes resaltará con su- 
ficiente nitidez, al menos tal esperamos, la compleja psicología que le 
sirve de base. En primer lugar, al hacerlo así la viuda y los hijos cum- 
plen para con el difunto y su subclán un deber rigurosamente ordenado 
por el código moral, deber cuyo cumplimiento se encargan de vigilar la 
opinión pública y los consanguíneos del muerto. “Nuestras lágrimas son 
para que las vean los parientes de nuestro padre”, me dijo un día, sen- 
cilla y francamente, un hombre que se hallaba de luto. En segundo 
lugar, las muestras de desesperación y el luto de la viuda y los hijos 
demuestran a todo el mundo que aquélla y éstos eran realmente buenos 
para con el difunto y que lo habían cuidado solícitamente durante su 
enfermedad. En fin, y esto es muy importante, se aleja así toda sospe- 
cha de complicidad en el posible asesinato del marido por arte de magia 
negra. Para comprender esta última razón, que podría parecer extraña, 
es preciso saber que no hay nada que los indígenas teman tanto como 
la hechicería, que creen descubrirla en todas partes y que no tienen nin- 
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guna confianza en quienes se relacionan con ella de cerca o de lejos. 
Como todas las razas del mismo nivel de cultura, los trobriandeses ven 
en toda muerte, sin excepción, un acto de hechicería, salvo cuando es 
causada por el suicidio o por un accidente visible, tal como el envene- 
namiento o una lanzada. Lo que caracteriza sus ideas sobre los vínculos 
matrimoniales y la paternidad, considerados por ellos artificiales e insegu- 
ros en todos sus aspectos, es la sospecha de hechicería que recae sobre 
la viuda y los hijos al morir el marido. Según el sistema ideológico 
tradicional, sólo los parientes maternos de un hombre son capaces de 
cuidar de su bienestar, de sentir por él un afecto real, y sólo ellos se 
hallan libres de toda sospecha de una tentativa criminal contra él. Su 
mujer y sus hijos no son para él sino simples extraños, y la costumbre 
niega obstinadamente toda verdadera comunidad de intereses entre ellos?. 

Ya hemos citado (cap. I, secs. 2 y 3) diversos hechos destinados a 
mostrar las modificaciones frecuentemente considerables que la realidad 
económica y psicológica impone a esta manera de ver tradicional, pues, 
aun haciendo abstracción del afecto personal que existe entre marido y 
mujer, como entre padres e hijos, es evidente que, cuando un hombre 
muere, sus hijos sufren una pérdida mayor que sus parientes, que, como 
herederos suyos que son, tienen siempre una ganancia material, espe- 
cialmente cuando el difunto es hombre rico, de cierta categoría y po- 
sición. En efecto, los sentimientos reales de los supervivientes siguen su 
curso natural, independientemente de la mímica y la exhibición oficial 
del dolor. La existencia de ideas, sentimientos e impulsos individuales, 
manifestándose y desarrollándose paralelamente a las ideas y sentimien- 
tos convencionales, implícitos en la tradición e impuestos por ella, cons- 
tituye uno de los temas más importantes de la psicología social, tema 
cuyo estudio exige gran número de materiales que sólo pueden esperarse 
de investigaciones etnológicas, llevadas con gran acopio de detalle y ba- 
sadas en un conocimiento personal de los salvajes que se observan. 

En las islaS Trobriand, el dolor sincero de la viuda y los hijos se 
halla disfrazado, deformado y casi irreconocible por la ostentación ofi- 
cial que se les impone. Pero pueden sorprenderse sus sentimientos reales 
observando su comportamiento en otros momentos, sobre todo en cir- 
cunstancias críticas. Yo he visto a más de un marido pasar noches en- 
teras al lado de su esposa enferma. Los he visto entre alternativas de 
esperanza y desaliento, y he asistido a manifestaciones de una desespe- 
ración sincera y profunda cuando se evidenciaba que la enferma no tenía 
salvación. Se observan ciertas diferencias en el modo con que viudos y 
viudas sienten y expresan su dolor, conformándose algunos simplemente 
a la costumbre, abandonándose otros a su espontaneidad. El jefe To'ulu- 
wa, hombre de carácter más bien egoísta y poco sensible, no podía ha- 
blar sin una emoción real y visible de la muerte de su esposa favorita, 


1 Esto no es sino una exposición simplificada, que sólo resalta, como lo hacen 
siempre los mismos indígenas, las exigencias ideales de la tradición y la ley. En 
una obra ulterior nos proponemos hacer exposición completa de las ideas de 
los indígenas sobre la hechicería, en relación con el parentesco de sangre y el 
parentesco por alianza. 
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Kadamwasila. Toyodala, el: hombre más bueno y delicado que conocí en 
Oburaku (véase fot. 33), veló angustiosamente durante semanas enteras a 
su esposa enferma, cuya curación esperaba anhelosamente. Cuando su 
esposa murió, enloqueció de dolor, y más tarde, durante su claustración 
de luto, en el curso de la cual fui a visitarle con frecuencia, lloró de 
tal modo que su vista se resintió. Es indudable que los parientes de san- 
gre sienten la pérdida menos dolorosamente. Por otra parte, el senti- 
miento convencional de solidaridad y el hecho de que su grupo se en- 
Cuentre, por así decirlo, mutilado, no les deja indiferentes. Pero esto 
se relaciona con un problema —el de los sentimientos e ideas referentes 


a la solidaridad del clan— que no podemos abordar aquí sin apartarnos 
de nuestro tema. 


Al tratar del matrimonio nos hemos distraído del estudio del sexo. 
en el sentido más estricto de la palabra. Nos ha sido preciso examinar 
cuestiones relacionadas con la organización social, así como las bases 
legales, económicas y religiosas de las relaciones entre marido y mujer 
y entre padres e hijos. Todavía tendremos que consagrar a este último 
asunto, el parentesco, los dos capítulos siguientes, antes de abordar el 
análisis detallado del impulso sexual tal como se manifiesta en las con- 
diciones de cultura de nuestros indígenas. 


CAPITULO VII 


LA PROCREACION Y EL EMBARAZO SEGUN LAS CREENCIAS 
Y COSTUMBRES DE LOS INDIGENAS 


HO ————————————— _— 


Los vínculos de dependencia que unen la organización de una socie- 
dad dada a las ideas, creencias y sentimientos en vigor, constituyen para 
el antropólogo una cuestión de primordial importancia. Entre las razas 
salvajes se encuentran frecuentemente fantásticos e inesperados puntos 
de vista sobre los procesos naturales, puntos de vista a los que corres- 
ponde un desarrollo extremo y unilateral de ciertos aspectos de la or- 
ganización social, tales como el parentesco, la autoridad comunal y la 
constitución de la tribu. En este capítulo me propongo exponer las ideas 
de los trobriandeses sobre el organismo humano en cuanto afectan a sus 
creencias sobre la procreación y la gestación, creencias que encuentran 
su expresión en la tradición oral, las costumbres y las ceremonias, ejer- 
ciendo una profunda influencia sobre los hechos sociales del parentesco 
y la constitución matrilineal de la tribu. 


1. El organismo masculino y femenino y el impulso sexual 
en las creencias indígenas 


Los indígenas poseen un conocimiento práctico de los sectores prin- 
cipales de la anatomía humana y un vocabulario bastante rico para de- 
signar las diferentes partes del cuerpo humano y los órganos internos. 
Frecuentemente tienen ocasión de descuartizar cerdos y otros animales; 
además, la costumbre de la disección post mortem y las visitas que, 
atravesando el mar, hacen a las tribus caníbales vecinas, les han sumi- 
nistrado un conocimiento bastante exacto de las homologías que existen 
entre el organismo humano y el organismo animal. Sus teorias fisiológi- 
cas, en cambio, son notablemente defectuosas; al lado de muchas y 
considerables lagunas en su conocimiento de las funciones de los órga- 
nos más importantes, tienen cierto número de ideas fantásticas y extrañas. 

Su conocimiento de la anatomía sexual es, en su conjunto, limitado, si 
se le compara con lo que saben acerca de otras partes del cuerpo. paño 
el gran interés que ponen en la vida sexual, no se puede por menos de 
encontrar que las distinciones que hacen son superficiales y toscas, y 
muy pobre su vocabulario. Distinguen y nombran las partes A 
vagina (wila), clítoris (kasesa), pene (kwila), testículos (puwala). o pra 
nen palabras para designar en conjunto el mons veneris, ni los labia 
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majora y minora. El glande del pene es para ellos la “punta” del pene 
(matala kwali). Los órganos internos de la mujer, incluso el útero y la 
placenta, son designados con el nombre genérico de bam. No hay pala- 
bra especial para designar los ovarios. 

Sus nociones fisiológicas son rudimentarias. Según ellas, los órganos 
sexuales sirven para excretar y gozar. No relacionan el procreso de la 
excreción urinaria con los riñones. Según ellos, un conducto estrecho 
(wotuna) comunica directamente el estómago con la vejiga y de allí 
pasa a través de los órganos genitales del hombre y de la mujer. El agua 
que bebemos atraviesa lentamente este canal, hasta ser expulsado, pero 
en su camino se decolora y se ensucia en el estómago por el contacto 
con los excrementos, pues los alimentos .comienzan a convertirse en 
excrementos en el estómago. 

Sus ideas sobre las funciones sexuales de los órganos genitales son 
más complejas y sistemáticas, y presentan una especie de teoría psico- 
fisiológica. En los ojos reside el deseo y la lujuria (magila kayta; literal- 
mente, “deseo de copular”). Son la base y la causa (wula) de la pasión 
sexual. De los ojos, el deseo se transmite al cerebro por el intermedio 
del wotuma (literalmente, zarcillo o enredadera; anatómicamente, vena, 
nervio, conducto o tendón); del cerebro, se esparce por todo el cuerpo: 
estómago, brazos y piernas, para concentrarse, finalmente, en los riño- 
nes. Los riñones están considerados como la parte principal, o media, 
como el tronco (tapuwana) del sistema. Partiendo de los riñones, otros 
conductos llevan a los órganos sexuales masculinos, que son la cima o 
punta (matala; literalmente, el ojo) de todo el sistema. De este modo, 
cuando los ojos ven un objeto deseable, “se despiertan”, comunican el 
impulso a los riñones, que lo transmiten al pene y produce la erección. 
Así los ojos son el punto de partida de toda excitación sexual; son los 
“objetos de cópula”, “lo que nos hace desear la cópula”. En prueba de 
esto, los indígenas dicen: “Un hombre con los ojos cerrados no puede 
tener erección.” No obstante, atenúan esta afirmación admitiendo que el 
olfato puede reemplazar a veces a la vista, pues “cuando una mujer se 
quita su falda de fibra en la oscuridad puede nacer el deseo”. 

El proceso de la excitación sexual en la mujer es análogo. Los ojos, 
los riñones y los órganos sexuales se hallan reunidos por un mismo sis- 
tema de canales (wotuna). Los ojos dan la alarma, que pasa a través 
del cuerpo, se apodera de los riñones y produce la excitación sexual del 
clítoris. Las secreciones del hombre y de la mujer tienen el mismo nom- 
bre (momona o momola); se originan ambas en los riñones y llenan la 
misma función, que, sin tener nada que ver con la generación, consiste 
en lubrificar la membrana y aumentar el placer. 

Mis primeros informadores sobre este asunto fueron Namwana Guya'u 
y Piribomatu, hechicero aficionado el primero y profesional el segundo; 
los dos eran hombres inteligentes y, a causa de su profesión, se intere- 
saban por la anatomía y la fisiología humanas. Podemos, pues, admitir 
que las nociones expuestas representan el más alto grado de desarrollo 
de los conocimientos y teorías de los trobriandeses. Los informes que 
obtuve en otros lugares de la isla concuerdan con éstos, al menos en sus 
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líneas principales, es decir, en lo concerniente a las funciones sexuales 
de los riñones, la gran importancia de la vista y el olfato y el riguroso 
paralelismo entre.la sexualidad masculina y la femenina. 

En su conjunto, estas nociones representan una concepción bastante 
consistente, y no del todo absurda, de la psicología de la libido sexual. 
El paralelo entre ambos sexos es consistente. La noción de los tres pun- 
tos cardinales del sistema sexual es justa y característica de los cánones 
de clasificación en uso entre los indígenas. En muchas cosas distinguen 
estos tres elementos: wula, tapwana y matala. La imagen está tomada 
de un árbol, un pilar o una lanza —wula— que literalmente significa el 
pie de un árbol, la base, el cimiento, ha venido a significar por extensión 
causa, origen, fuente de fuerza; tapwana, parte media del tronco, sig- 
nifica también el tronco mismo, el cuerpo de todo objeto alargado, la 
longitud de una ruta; matala, que significa originalmente ojo o punta 
(de lanza), y es reemplazada a veces por la palabra dogina o doabwana, 
cima de un árbol o de cualquier objeto elevado, se emplea para designar 
la parte más elevada de toda cosa, o, en una metáfora más abstracta, la 
palabra final, la expresión más elevada. 

Esta clasificación, aplicada al mecanismo sexual, no está, como ya 
hemos dicho, completamente injustificada; lo único absurdo es atribuir 
una función especial a los riñones. Estos se hallan considerados, en efec- 
to, como una parte importantísima y vital del organismo humano, prin- 
cipalmente por ser ellos la fuente del líquido seminal. Otra teoría atri- 
buye la secreción seminal, tanto en el hombre como en la mujer, no 2 
los riñones, sino a las entrañas. En uno y otro caso los indígenas sitúan 
en las entrañas el agente real de la eyaculación (ipisisi momona), lo que 
“hace brotar el líquido”. 

Muy notable es su completa ignorancia de la función fisiológica de 
los testículos. No imaginan que estos Órganos puedan producir nada, y 
cuando, para orientarlos, se les pregunta si por casualidad no tendría en 
ellos su fuente el fluido masculino (momona), responden resueltamente 
que no. “Vea, las mujeres no tienen testículos, y, sin embargo, producen 
momona.” Pretenden que esta parte del cuerpo masculino es solamente 
un apéndice ornamental (katububula). “¡Qué feo sería. un pene sin tes- 
tículos!”, exclamaría un esteta indígena. Los testículos sirven “para ha- 
cerlo más hermoso” (bwoyna). : 

El amor o afecto (yobwayli) reside en los intestinos, en la piel del 
vientre, en la de los brazos, y también, aunque en menor grado, en los 
ojos, fuentes del deseo. Por eso nos gusta mirar a aquellos por quienes 
sentimos ternura: nuestros hijos, nuestros amigos, nuestros parientes: 
pero, cuando este amor es fuerte, deseamos abrazarlos. 

Los trobriandeses consideran la menstruación como un fenómeno va- 
gamente relacionado con el embarazo: “El flujo llega, gotea, gotea, dis- 
minuye, cesa.” Indican el fenómeno simplemente con la palabra sangre. 
buyavi, pero con una particularidad gramatical característica. En tanto 
que al hablar de la sangre en general, cualquiera que sea el órgano de 
que provenga, emplean el mismo pronombre posesivo que aplican a to- 
das las partes del cuerpo humano, aplican a la sangre menstrual los 
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pronombres con que designan los artículos de sus adornos y vestidos. 
Así, buyavigu, “Sangre mía” (parte de mi sangre), significa la sangre 
proveniente de una herida o hemorragia; en tanto que agu buyavi, “Mi 
sangre” (perteneciente a mi sangre), significa sangre menstrual. 

La sangre menstrual no provoca asco ni temor en los hombres. El 
hombre no cohabita con su esposa o su querida durante sus reglas, pero 
pernocta en la misma choza y toma la misma comida, absteniéndose úni- 
camente de dormir en el mismo lecho. Durante la n.enstruación las mu- 
jeres se lavan diariamente por aseo en el mismo ¿ran depósito de que 
la población entera se surte de agua potable. Tembién los hombres se 
bañan allí de vez en cuando. No existen abluciunes ceremoniales espe- 
ciales al terminarse el período menstrual, ni rito alguno como ocasión 
de la primera menstruación de una muchacha. Las mujeres no se visten 
especialmente durante su menstruación, como no sea que usen a veces 
una falda más larga, y a este respecto no existe ningún pudor particular 
entre los sexos. : 


2. Reencarnación y camino que lleva a la vida a través del 
mundo de los espíritus 


La relación entre la sangre menstrual y la formación del feto ha sido 
observada y reconocida por los indígenas, pero sus ideas al respecto son 
extremadamente vagas, y, así, se hallan tan íntimamente mezcladas a las 
creencias sobre la encarnación de los seres espirituales, que tendremos 
que examinar en esta exposición, sin separarlos, los procesos fisiológicos 
y los factores espirituales. Al proceder de este modo, respetaremos la 
lógica y la perspectiva naturales de la doctrina indígena. Puesto que, 
según la tradición trobriandesa, la nueva vida comienza con la muerte, 
vamos a seguir, partiendo del lecho en que yace un moribundo, la pro- 
zresión del espíritu de éste hasta su regreso a la existencia terrestre ?. 

Después de la muerte, el espíritu se dirige a Tuma, la Isla de los 
Muertos, donde vive una existencia agradable, análoga a la terrestre, 
pero más dichosa. Sobre la naturaleza de esta dicha, en la que el sexo 
muega un papel importante, volveremos luego más detenidamente?. Aquí 
sólo nos referiremos a uno de sus aspectos: la juventud perpetua, man- 
tenida por el poder de rejuvenecimiento. Inmediatamente que el espíritu 
se percata de que su piel comienza a cubrirse de vello y se torna floja y 
arrugada y sus cabellos comienzan a encanecer, se despoja sencillamente 
de su envoltura y aparece de nuevo fresco y joven, con bucles negros 
y piel tersa y sin vello. 


1 En mi ya citado artículo “Baloma, the Spirits of the Dead”, he hecho una 
breve exposición preliminar de las creencias de los indígenas acerca de la pro- 
creación. También expresé en él ciertas opiniones sobre la ignorancia primitiva 
Š la paternidad en general, algunas de las cuales fueron recusadas por el pro- 
fesor WESTERMARCK (History of Human Marriage, 5.* ed., t. 1, págs. 290 y sgs.) 
F por el profesor Carveth READ (“No Paternity”, en Journal of the Anthropolo- 
gical Institute, 1917). La evidencia plena aducida por este capítulo responde a 
Sertas cuestiones de hecho suscitadas por mis críticos. 

3 Véase más adelante, cap. XII, última sección. 
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Pero acontece que el espíritu se cansa de este rejuvenecimiento per- 
petuo, y que, después de haber llevado una larga existencia “debajo”, 
según la expresión de los indígenas, se apodera de él el deseo de volver 
a la tierra; entonces remonta el curso del tiempo y se convierte en un 
niñito en estado prenatal. Algunos de mis informadores me han afirma- 
do que en Tuma había tantos hechiceros como en la tierra. Frecuente- 
mente se practica allí la magia negra, que puede alcanzar a un espíritu 
y debilitarlo, cansándolo y hastiándolo de la vida. Entonces, y sólo en- 
tonces, el espíritu vuelve al comienzo de su existencia y se transforma 
en un espíritu-niño. Matar a un espíritu por medio de la magia o por 
un accidente es absolutamente imposible; su fin será siempre para él un 
recomenzar. 

Estos espíritus rejuvenecidos, estos bebés preencarnados o espíritus- 
niños son la única fuente de que extrae la humanidad sus nuevas reser- 
vas de vida. Un niño en estado prenatal encuentra el camino de regreso 
que ha de llevarlo a las islas Trobriand, a la matriz de una mujer, pero 
siempre de una mujer que pertenezca al mismo clan y subclán a que 
pertenece el propio, espíritu-niño. Saber exactamente cómo viaja de Tuma 
a Boyowa, cómo penetra en el cuerpo de su madre y, cómo se combinan 
allí los procesos fisiológicos de la gestación con las actividades del es- 
píritu, son cuestiones sobre las cuales las creencias indígenas carecen 
de precisión. Pero que todos los espíritus han de terminar su existencia 
en Tuma y transformarse allí en niños en estado prenatal; que todo 
niño que nace en este mundo comienza Su primera existencia (ibubuli) 


en Tuma, gracias a la metamorfosis de un espíritu; que la única razón * 


y la causa real de todo nacimiento es la actividad del espíritu, son he- 
chos conocidos por todo el mundo y firmemente creídos por todos. 
Dada la importancia de este sistema de creencias, he cuidado de 
recoger el mayo» número de detalles y variantes relacionados con él. El 
proceso de rejuvenecimiento se halla asociado de una manera general 
con el agua del mar. En el mito que describe cómo la humanidad perdió 
el privilegio de recobrar la juventud a voluntad, la escena del último 
rejuvenecimiento se encuentra situada a las orillas del mar, en una de 
las ensenadas del lagoon*. En el primer relato del rejuvenecimiento lo- 
grado por mí en Omarakana, decíase que el espíritu “se "dirige hacia la 
playa y se baña en el agua salada”. Tomwaya Lakwabulo, el vidente 
(fot. 37), que en sus trances se traslada a menudo a Tuma y tiene fre- 
cuentes comunicaciones con los espíritus, me ha dicho: “El baloma va 
hacia una fuente llamada sopiwina (literalmente, “agua que lava”); se 
tiende en la playa. Allí lavan, (los espíritus) su piel con el agua salobre. 
Se vuelven to'ulatile (jóvenes).” También en el rejuvenecimiento final 
que los vuelve al estado infantil los espíritus deben bañarse en agua 
salada, y, una vez vueltos a la niñez, entran en el mar y se dejan ir a la 
deriva. Siempre se dice que van sobre tablas flotantes, sobre hojas, ra- 
mas, algas marinas o sobre la espuma, u otra cualquiera de las numero- 


1 Este mito se halla descrito en Myth in Primitive Psychology, págs. 80-106. 
La aldea Bwadela, donde tuvo lugar la pérdida de la inmortalidad, se halla en 
la costa occidental de la parte sur de la isla principal. 
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sas sustancias ligeras que flotan en la superficie del mar. Tomwaya Lak- 
wabulo dice que los espíritus flotan constantemente en torno de los ríos 
de Tuma, gimiendo wa, wa, wa. “De noche oigo sus llantos. Pregunto: 
¿Qué es? ¡Oh, niños! La marea se los lleva; he aquí que llegan.” Los 
espíritus que están en Tuma pueden ver a estos niños preencarnados, y 
también los ve Tomwaya Lakwabulo cuando desciende al mundo de los 
espíritus. Pero para el común de los mortales son invisibles. No obstan- 
te, se da el caso de que pescadores de las aldeas situadas en la parte 
norte de Kaybola y Lu'ebila, al avanzar demasiado en el mar en perse- 
cución de los tiburones, escuchen su llanto —wa, wa, wa— mezclado a 
los gemidos del viento y al rumor de las olas. 

Tomwaya Lakwabulo y otros informadores sostienen que estos espíri- 
tus-niños nunca se alejan demasiado de Tuma. Son transportados a las islas 
Trobrian con ayuda de otro espíritu. El vidente me ha hecho el siguiente 
relato: “Un niño flota sobre un tronco. Un espíritu ve que es bonito. Lo 
coge. Es el espíritu de la madre o del padre de la mujer embarazada (nasu- 
suma). Luego lo pone sobre la cabeza, entre los cabellos de la mujer en- 
cinta, que sufre dolores de cabeza, vómitos y dolores en el vientre. Luego 
el niño entra en el vientre y la mujer queda realmente embarazada. Ella 
dice: “Por fin él (el niño) me ha encontrado; por fin me han traído ellos 
(los espíritus) al niño.” En este relato encontramos dos ideas capitales: 
la de una intervención activa de otro espíritu, que, de un modo u otro 
lleva de nuevo al niño a las islas Trobriand y se lo da a la madre, y la 
de la introducción del niño en el vientre materno a través de la cabeza. 
A esta última idea se asocia generalmente (aunque no figure en el re- 
lato que acabo de copiar) la de una efusión de sangre, primero en la 
cabeza y luego en el abdomen. 

„Sobre el modo cómo realmente se realiza el transporte varían las 
opiniones: hay indígenas que suponen que el espíritu de mayor edad 
transporta al bebé en algún receptáculo —en una cesta, semejante a las 
empleadas para transportar cocos, o en una artesa de madera— o sim- 
plemente en sus brazos. Otros confiesan ingenuamente su ignorancia 
Pero el control activo de otro espíritu es esencialmente importante. 
Cuando los indígenas dicen que los niños “son dados por un baloma”, 
que “un baloma es la causa real del nacimiento de un niño” piensan 
siempre en este espíritu director (si me permitís llamarlo así) “y no en 
el del niño mismo. El espíritu director aparece generalmente en sueño 
a la mujer, a punto de quedar embarazada (véase cap. VIII, sec. 1). Como 
dice Motago'i, uno de mis mejores informadores: “Sueña que su madre 
viene a ella; ve en sueños el rostro de su madre; se despierta y dice: 
¡Oh!, aquí hay un hijo para mí.” 

A menudo la mujer dice a su marido quién le trajo el niño. Y la 
tradición del padrino o la madrina espiritual se conserva. Así, el jefe 
actual de Omarakana sabe que fue Bugwabwaga, uno de sus predeceso- 
res en el cargo, quien le dio a su madre. Mi mejor amigo, Tokulubakiki 
fue un regalo hecho a su madre por el kadala o hermano de ésta La 
mujer de Tokulubakiki recibió su hija mayor del espíritu de su madre 
Generalmente, es un pariente materno de la futura madre quien ofrece 
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el regalo; pero también puede ser su padre, como en el relato de Tom- 
waya Lakwabulo. _ M1 sea ] 

Ya hemos insinuado algo acerca de la teoría fisiológica asociada a 
estas creencias. El espíritu-niño es depositado por su conductor sobre 
la cabeza de la mujer. La sangre de su cuerpo afluye entonces hacia la 
cabeza, y la corriente de esta sangre arrastra poco a poco al niño hasta 
el vientre. La sangre contribuye a la formación del cuerpo del niño y lo 
nutre, razón por la cual cesan las reglas de la mujer cuando queda em- 
barazada. Cuando una mujer observa que sus menstruaciones no se pre- 
sentan, espera uno, dos, tres meses, después de lo cual queda segura de 
su embarazo. Una creencia mucho menos admitida sostiene que el niño 
es introducido per vaginam. Pi 

Otra versión del mito de la reencarnación atribuye una mayor ini- 
ciativa al niño preencarnado. Según ella, el niño es capaz de flotar por 
sus propios medios hacia las islas Trobriand. Allí permanece probable- 
mente en compañía de algunos otros, nadando en torno de los ríos de la 
isla y esperando una ocasión para entrar en el cuerpo de una mujer 
mientras ésta se baña. Ciertas precauciones observadas por las mucha- 
chas que habitan en las aldeas de la costa prueban la fuerza de esta 
creencia. A los espíritus-niños se les imagina atados, como en Tuma, 
a leños flotantes, a la espuma, a hojas, a ramas y hasta a pequeños 
guijarros del fondo del mar. Siempre que el viento O la marea arrojan 
despojos a la costa, las muchachas se abstienen de ir al mar, temerosas 


de quedar embarazadas. Por otra parte, en las aldeas de la costa norte. 


existe una costumbre que consiste en dejar durante la noche en la caba- 
ña de la mujer que desea quedar embarazada un cubo de madera lleno 
de agua de mar; en el caso de que un espiritu-niño Se hallase en el 
agua recogida en el cubo, no dejaría de salir de él durante la noche 
para introducirse en la mujer. Pero, aun en este Caso, se dice. que la 
mujer ha sido visitada en sueños por el espíritu de un pariente mater- 
no muerto, resultando así indispensable para la concepción el espíritu 
director. Es importante anotar que el agua de mar debe ser siempre 
cogida y llevada a la cabaña por el propio hermano o por el hermano de 
la madre de la mujer, es decir, por un pariente materno. He aquí un 
ejemplo. La hija de la hermana de un hombre de la aldea Kapwani, si- 
tuada en la costa norte, pide a aquél que le procure un hijo. El hombre 
va a la playa varias veces. Una noche oye sonidos semejantes al llanto 
de un niño. Inmediatamente llena su cubo con el agua del mar y lo deja 
durante la noche en la cabaña de su kadala (sobrina), que concibe una 
niña. Desgraciadamente, esta niña es albina; pero el infortunio no es 
debido al método de concepción. 

Esta creencia difiere de la que describimos anteriormente en los si- 
guientes extremos: atribuye al espíritu del niño preencarnado mayor 
espontaneidad, ya que lo considera capaz de flotar a través del mar y 
de introducirse, sin ninguna ayuda exterior, en una mujer que se baña; 
pretende que la introducción se efectúa per vaginam, O por la piel del 
abdomen, si la concepción se realiza en la cabaña. Encontré muy arrai- 


A 
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gada esta creencia en la parte norte de la isla, y muy especialmente en 
las aldeas de la costa. 

La naturaleza del espíritu-niño o bebé preencarnado no está muy 
claramente definida en el folklore tradicional. En respuesta a una pre- 
gunta directa, la mayoría de los informadores me dijeron no saber lo 
que era o a qué se asemejaba. Sin embargo, uno o dos de ellos que, sien- 
do más inteligentes que los demás, supieron analizar sus creencias y 
darles mayor consistencia, me respondieron que el espíritu-niño seme- 
jaba un feto en el seno de la madre, feto que, agregaban ellos, “se pa- 
recía a un ratón”. Tomwaya Lukwabulo me ha afirmado que los niños 
preencarnados parecían niños muy pequeñitos y muy bien desarrollados, 
y que a veces eran muy bellos. Estaba seguro de lo que afirmaba, ya 
que pretendía haberlos vistos a menudo en Tuma. Tampoco la nomen- 
clatura aparece bien definida. Generalmente, se les llama waywaya, ni- 
ñito o feto, pero algunas veces se usa la palabra pwapwawa, que, no 
obstante ser sinónimo de waywaya, se refiere más bien al niño ya naci- 
do que al feto o al bebé preencarnado. Tanto como éstas se emplea, no 
obstante, la simple palabra “niño”, gwadi (en plural, gugwadi). 

Se me dijo, pero no pude comprobar el hecho como hubiese que- 
rido, que cierta magia ejercida sobre una variedad de hojas de betel 
(kwega), llamada kaykatuvilena kwega, era susceptible de provocar el em- 
barazo. Una mujer de Yourawotu, aldehuela próxima a Omarakana, cono- 
cía esta magia, pero, desgraciadamente, no pude ponerme en contacto 
con ella?, 

De este modo, como sucede siempre, cuando se examina esta creen- 
cia bajo la lente de aumento de una investigación detallada y extendida 
a un vasto territorio, se la ve resolverse en gran número de elementos 
diversos, y que sólo concuerdan parcialmente. Las divergencias no se 
deben sólo a diferencias geográficas, ni se explican tampoco exclusiva- 
mente por las diferencias entre las capas sociales a que pertenecen los 
informadores. A menudo he observado, en efecto, contradicciones en el 
relato de un solo y mismo hombre. Tomwaya Lukwabulo, por ejemplo, 
insistía en que los niños no podían viajar solos, teniendo que ser trans- 
portados e introducidos en la mujer por el espíritu director; pero, al 
mismo tiempo, pretendía que desde la costa norte, cerca de Kaybola, 
podían oírse los llantos de los niños. Y el hombre de Kiriwina que 
me dijo cómo el espíritu-niño podía salir del cubo para penetrar en la 
mujer, me habló también de un espíritu más viejo, que “daba” este 
niño. Estas contradicciones se deben, probablemente, a la existencia de 
diversos ciclos de ideas mitológicas, de los que esta creencia constituye, 
por así decirlo, el centro geométrico de unión e intersección. Uno de 
estos ciclos contiene la idea del rejuvenecimiento; otro, la de los nuevos 


1 En mi artículo de Journal of the Anthropological Institute, 1916, pág. 404, 
cité sin garantizar su veracidad un informe que me había dado un comerciante, 
según el cual había en Sinaketa “piedras a las que podía recurrir la mujer de- 
seosa de quedar embarazada”. Después de una minuciosa encuesta hecha sobre 
> es pude comprobar que este informe no se fundaba sobre ninguna base 
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seres vivos flotando sobre el mar hacia la isla; otro, la de un nuevo 
miembro de la familia ofrecido como regalo por un espíritu ancestral. 

De todos modos, lo que nos importa saber es que las diferentes ver- 
siones y descripciones coinciden en sus puntos principales, sobreponién- 
dose unas a otras y corroborándose recíprocamente, y de aquí resulta 
un cuadro complejo, que, a pesar de ser borroso en algunos detalles, 
presenta líneas nítidas cuando se le mira a distancia. Así, pues, todos 
los espíritus rejuvenecen; todos los niños son espíritus encarnados; la 
identidad del subclán queda preservada en este ciclo; la causa real del 
nacimiento de un niño es la iniciativa de un espíritu de Tuma. 

Debo recordar, no obstante, que la creencia en la encarnación no es 
de aquellas que ejercen una gran influencia sobre las costumbres y la 
organización social de los trobriandeses; constituye, más bien, una de 
esas doctrinas que arrastran una existencia pasiva y tranquila en el folk- 
lore y sólo afectan ligeramente al comportamiento social. Así, por 
ejemplo, vemos que, creyendo firmemente que todo espíritu se trans- 
forma en un niño en estado prenatal, el cual, a su vez, reencarna en un 
ser humano, los trobriandeses no saben si la identidad personal se man- 
tiene a través de todo este proceso. Dicho de otro modo: ignoran de 
quién es encarnación el niño, quién era éste en su existencia anterior. 
No existe ningún recuerdo de la vida pasada en Tuma y en la tierra. 
Cualquier interrogatorio que se haga a este respecto a los indígenas evi- 
dencia que el problema entero carece de importancia y de interés para 
ellos. La única regla que preside estas metamorfosis, según ellos, es la 
de la continuidad rigurosa del clan y del subclán. Su teoría de la re-. 
encarnación no implica ninguna idea moral de recompensa O castigo, ni 
existen costumbres ni ceremonias relacionadas con ella o inspiradas 
por ella. 

3. Ignorancia de la paternidad fisiológica 
” 2 

La mezcla de ideas místicas y de nociones fisiológicas de que se com- 
pone la creencia relativa a la gestación —el origen del niño en Tuma 
y su viaje a las islas Trobriand con el proceso subsiguiente en el cuerpo 
materno, el aflujo de sangre del abdomen hacia la cabeza y su reflujo 
hacia el abdomen— forman una explicación bastante „coordinada y su- 
ficiente en sí misma, aunque no siempre coherente, de los orígenes de 
la vida humana. Esta creencia suministra igualmente una buena base 
teórica para el régimen matrilineal, ya que atribuye la aparición de todo 
nuevo ser vivo en la comunidad a los esfuerzos combinados del espíritu 
del mundo y del organismo femenino, sin dejar sitio a ninguna suerte de 
paternidad física. ` 

Pero hay otra condición aún que los indígenas consideran indispen- 
sable para la concepción y el parto, condición que viene a complicar su 
teoría y confundir los rasgos claros de su creencia. Esta condición se 
refiere a las relaciones sexuales, y nos ponen frente a una cuestión de- 
licada y difícil: ¿ignoran realmente los indígenas la paternidad fisio- 
lógica? O bien: ¿es este un hecho del que se dan más o menos cuenta, 
no obstante estar oculto y deformado por creencias mitológicas y ani- 
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mistas? _¿No será para ellos un caso de conocimiento empírico, que 
perteneciendo al acervo de conocimientos de una sociedad llas no 
se ha formulado nunca explícitamente a causa de su evidencia misma 
en tanto que la leyenda tradicional que sirve de base a su estructura 
social se halla, por el contrario, expresada con un acento particular, por 
formar parte de un conjunto de dogmas autorizados? Los hechos an 
me propongo aducir contienen una respuesta decisiva e inequívoca a 
estas preguntas. No quiero anticipar la conclusión que, como veremos 
será dada por los mismos indígenas. i j 
Una virgen no puede concebir. 


La tradición, un folklore muy extenso, ciertos aspectos de las cos- 
tumbres y ciertos comportamientos habituales, todo concurre a inculcar 
a los indígenas esta elemental verdad fisiológica. A este respecto, no 
existe entre ellos duda alguna, y más adelante veremos que son capaces 
de formular esta verdad de una manera clara y precisa. 

He aquí, por ejemplo, lo que me dijo Niyova, buen informador de 
Oburaku: “Una virgen no puede concebir, pues no hay camino por 
donde pueda penetrar el niño y concebir la mujer. Cuando el orificio 
está bien abierto, los espíritus se dan cuenta y dan al niño.” Bien claro 
está; pero, en el curso de la misma sesión, el mismo informador me 
había descubierto anteriormente y con muchos detalles el modo en que 
el espíritu deposita al niño sobre la cabeza de la mujer. Las palabras 
de Niyova, que acabo de citar textualmente, implican una inserción per 
vaginam. Ibena, venerable anciano de Kasana'i, me dio una explicación 
análoga. Fue él, en efecto, el primero que me hizo comprender que la 
virginidad opone un obstáculo mecánico a la fecundación del espíritu 
Su método de explicación fue gráfico. Manteniendo el puño cerrado me 
preguntó: ¿Puede entrar algo?” Luego, abriendo el puño, continuó: 
Ahora, indudablemente, es fácil. A través de un bulabola (orificio gran- 
de) la concepción se hace fácilmente, pero no puede hacerse a través 
de un nakapatu (orificio estrecho o cerrado, una virgen).” 

He citado estas dos explicaciones in extenso por ser expresivas 
características; pero no son aisladas. He recibido gran número de de 
claraciones similares, expresando todas las opiniones de que la vía debía 
estar abierta para el niño; pero esta necesidad no implicaba forzosa- 
mente la existencia de relaciones sexuales. El asunto está bien claro 
La vagina debe estar abierta para obviar el obstáculo fisiológico llamado 
simplemente kalapatu (su estrechez). Esto se efectúa normalmente en 
las relaciones sexuales; apartado el obstáculo, el hombre y la mujer n 
tienen ya necesidad de unirse para producir un niño. i R 

Considerando que en las aldeas no hay vírgenes —pues todas las 
mujeres comienzan su vida sexual precozmente—, cabe preguntarse có- 
mo llegaron a darse cuenta los indígenas de esta conditio sine qua non 

Además, habiendo llegado tan lejos, resulta difícil comprender cómo no 
avanzaron un poco más y comprobaron la virtud fecundadora del líqui- 
do seminal. No obstante, hay muchos hechos que prueban que no Hi 
cieron este avance, y si es cierto que reconocen la necesidad de la 
apertura mecánica de la vagina, no lo es menos que ignoran el poder 
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germinativo de la secreción masculina. Conversando con ellos sobre sus 
relatos mitológicos referentes a la aparición de la humanidad sobre la 
tierra (véase más “adelante, cap. XIII, sec. 5) y sus leyendas fantásticas 
sobre países lejanos, relatos y leyendas a que me referiré ahora, me di 
cuenta de esta distinción sutil, pero importantísima, que hacen los indí- 
genas entre la supresión de un obstáculo mecánico y la fecundación fi- 
siológica; y sólo después de hacer esta observación pude situar en su 
perspectiva natural de las creencias relativas a la procreación. 

Según la tradición indígena, la humanidad tuvo un origen subterrá- 
neo; comenzó por una pareja, un hermano y una hermana que habían 
surgido de lugares diferentes y bien especificados. Según ciertas leyen- 
das, los primeros humanos salidos de las profundidades de la tierra 
fueron hembras. Algunos de mis comentadores insisten sobre esta ver- 
sión: “Vea usted: si somos tantos sobre la tierra, es porque primero 
aparecieron muchas hembras. Si los primeros seres aparecidos hubiesen 
sido varones, seríamos poco numerosos.” Ahora bien: acompañada o 
no de su hermano, se considera que la primera mujer engendró hijos 
sin intervención de un esposo o de cualquier otro compañero masculino, 
pero no sin que su vagina fuese abierta de uno u otro modo. En algunas 
tradiciones este punto se halla mencionado explícitamente. Así, en la 
isla de Vakuta hay un mito que relata cómo un ascendiente femenino 
de uno de los subclanes expuso su cuerpo a la lluvia, perdiendo la vir- 
ginidad por la acción mecánica del agua. El mito más importante de los 
trobriandeses habla de una mujer llamada Mitigis o Bolutukwa, madre 


del legendario héroe Tudava, que vivía sola en una gruta, a la orilla del' 


mar. Un día, Mitigis se duerme en su rocoso abrigo, reclinada sobre 
una estalactita goteante. Las gotas de agua atraviesan su vagina, y de 
este modo pierde su virginidad. De aquí su segundo nombre, Bolutukwa: 
bo, hembra, prefijo; lutukwa, agua que gotea. En otros mitos sobre los 
orígenes no se menciona la perforación del himen, pero a menudo dicen 
explícitamente que el ascendiente femenino carecía de hombre y no 
podía, por tanto, tener relaciones sexuales. Cuando se les pregunta cómo 
pudieron estas mujeres engendrar hijos sin la intervención de un hom- 
bre, los indígenas responden, más o menos burlonamente, mencionando 
algunos de los medios de perforación que pudieron emplear ellas, y, 
según ellos, era evidente que cualquier otro procedimiento resultaba in- 
necesario. 

Pasando a otro dominio mitológico —leyendas corrientes en nuestros 
días en las lejanas regiones del Norte— encontramos el maravilloso país 
de Kaytalugi, poblado exclusivamente por mujeres poseídas por un ver- 
dadero furor sexual!. Son de tal modo disolutas y se entregan a tan 
brutales excesos, que matan a todo hombre que el azar arroje a sus 
costas e incapacitan para la vida sexual a sus propios hijos varones 
antes de que hayan llegado a la madurez. No obstante, estas mujeres 
son muy prolíferas y engendran muchos hijos de ambos sexos. Si pre- 
guntáis a los indígenas cómo es posible que estas mujeres queden em- 


1 Véase cap. XII, sec. 4. 
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barazadas dada la ausencia de hombres, vuestra pregunta les parecerá 
sencillamente absurda. Esas mujeres, os dirán, destruyen su virginidad 
por toda suerte de medios, si es que no tienen a su disposición un 
hombre al que poder torturar hasta la muerte. Y tienen, naturalmente 
su propio baloma para darles hijos. í 
He citado estos ejemplos míticos porque muestran claramente el 
punto de vista de los indígenas: la necesidad de la perforación del 
himen y la ausencia de toda idea concerniente al poder fecundador del 
semen. Pero hay algunos ejemplos convincentes sacados de la vida ac- 
tual que demuestran que los indígenas creen que una muchacha puede 
tener un hijo sin necesidad de relaciones sexuales previas. Así, hay al- 
gunas mujeres tan feas y repulsivas que nadie cree que hayan podido 
tener nunca relaciones sexuales (salvo, claro está, aquellos pocos que 
saben a qué atenerse, pero que tienen buen cuidado de guardar un si- 
lencio pudibundo; véase cap. X, sec. 2). He aquí, por ejemplo, a Tilapo'i 
vieja actualmente y famosa en su juventud por su fealdad. Se ha vuelto 
ciega; ha sido siempre punto menos que idiota, y tiene un rostro re- 
pulsivo y un cuerpo deforme. Su fealdad llegó a ser tan notoria que 
cuando se quería ofender o hacer burla de alguien, se decía: Kwoy 
Tilapo’i (“tiene relaciones con Tilapo’i”) (véase cap. XIII sec. 4) Ya 
para siempre fue su fealdad fuente inagotable y eje de toda suerte de 
bromas obscenas y matrimoniales, basadas todas sobre la imposibilidad 
de ser el amante o el esposo eventual de Tilapo'i. En suma, todo el 
mundo me aseguró de la manera más formal que jamás ningún hombre 
había podido tener relaciones con ella. Y, sin embargo, esta mujer tenía 
-a pi qee o iadigenas me oponían triunfalmente cuando 
ersuadirlos ó i i 
y P per rad e que sólo las relaciones intersexuales po- 
He aquí otro caso: el de Kurayana, mujer de Sinaketa, a la que 
nunca ví, pero que, según me decían, era “tan fea, que cualquier ue 
se hubiera avergonzado” de tener relaciones con ella. Lo dicho implica 
que la vergüenza social produce una inhibición más fuerte que le re- 
pulsión sexual, afirmación que muestra que mi informador no era mal 
psicólogo. Pues bien, Kurayana, tan absolutamente casta como puede serlo 
una mujer —por necesidad, si no por virtud—, había tenido nada menos 
que seis hijos, cinco de los cuales murieron, quedando un superviviente * 
Los albinos, hombres y mujeres, son considerados impropios para las 
relaciones. sexuales. No hay la menor duda de que estas desgraciadas 
criaturas inspiran a todos los indígenas verdadero horror y repugnancia 
horror perfectamente comprensible cuando se han visto ejem lares de 
estos indígenas cuya piel carece de pigmento (véase fot. 38) No obs- 
tante, hay muchos ejemplos de mujeres albinas que han dado a luz una 
progenie numerosa. “¿Cómo quedaron embarazadas? ¿A consecuencia 
de cópulas nocturnas o porque un baloma les dio los hijos?” Tales fue- 


1 En el ya citado artículo de J 7 
- a citad: ournal of the Anthropological Insti 
cometí una injusticia con Kurayana, al decir, pág. 412, pos E de 


cinco hijos. Fueron seis los qu i 
Ze e dio a 1 - 
ción de un Hombre! q uz, engendrados todos “sin” la coopera- 
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ron las preguntas maliciosas que me hizo uno de mis informadores, y 
era evidente que la primera alternativa les parecía absurda. Claro e á 
que toda esta argumentación me fue hecha en una de mis primeras dis- 
cusiones sobre el asunto, y, sin embargo, mis investigaciones berg 
me proporcionaron datos confirmatorios. Para probar la solidez de as 
creencias de los indígenas me presentaba a veces como campeón re- 
suelto y agresivo de la verdadera doctrina fisiológica de la propreca 
Entre los argumentos que los indígenas me oponían figuraban z i o 
ejemplos positivos, como los que quedan citados, de mujeres que abían 
tenido hijos sin recurrir a ninguna especie de relaciones sexuales, sino 
también numerosos ejemplos negativos de mujeres no casadas, que, ha- 
biendo tenido numerosas y frecuentes relaciones sexuales, no habían en- 
gendrado hijos. Este argumento me fue repetido una y otra vez, sin E 
sarse de citarme ejemplos concretos de mujeres conocidas por su liber- 
tinaje y que no tuvieron hijos, o de mujeres que habían vivido con 
comerciantes blancos sin quedar nunca embarazadas. 


4. Palabras y hechos probatorios 


A pesar de que nunca temí hacer preguntas que llevaban ya implí- 
cita su respuesta, ni recurrir a la contradicción, para provocar la RL 
sión espontánea de los puntos de vista de los indígenas, no e e 
sorprenderme la oposición irreducible que provocaba en ellos mi defen- 
sa de la paternidad fisiológica. Solamente en los últimos tiempos de mi 
permanencia en las islas Trobriand me enteré de que no era yo el pri- 
mero en atacar esta parte de las creencias indígenas, habiendo sido pre- 
cedido en esta obra por los misioneros. Hablo principalmente de los 
misioneros de color, pues ignoro cuál fuera la actitud de los dos o tres 
misioneros blancos que fueron a las islas Trobriand antes que yo; en 
cuanto a los que allí se encontraban a la vez, permanecieron Ps 
tiempo, y no entraron en los detalles que me interesaban. Pero, desde 
que descubrí el hecho, todos mis informadores indígenas me a 
ron que la doctrina y el ideal de la paternidad y todo lo que tiende a 
corroborarlos les fueron enseñados por los misioneros cristianos de color. 

Es indudable que el dogma fundamental del Dios Padre y del Dios 
Hijo, del sacrificio del hijo único y del amor filial del hombre por su 
Creador, no puede tener el menor éxito en una sociedad matrilineal, en 
que la ley de la tribu asimila las relaciones entre padre e hijo a las que 
pueden existir entre dos extraños, en que toda unidad personal entre 
ellos es negada y en que todas las obligaciones familiares aparecen aso- 
ciadas a la línea materna. 'No debe asombrarnos, pues, el observar que 
la paternidad figure entre las principales verdades que los ia 
animados por el espíritu del proselitismo, se esfuerzan por inculcar a los 
indígenas. Si no lo hiciesen así se verían obligados a trasponer el dogma 
de la Trinidad a términos matrilineales y a hablar de un Dios-kadala 
(hermano de la madre), de un Dios-hijo-de-la- hermana y de un baloma 

Íri ivino. : 
E k de toda dificultad doctrinal, los misioneros se aplican 
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seriamente a difundir la moralidad sexual tal como la concebimos nos- 
otros, lo que les obliga a insistir sobre las graves consecuencias que 
puede tener para la familia el acto sexual. Además, toda la moral cris- 
tiana se halla estrechamente relacionada con la institución de una fa- 
milia patrilineal y patriarcal, en la que el padre es el progenitor y el jefe 
del hogar. En suma, una religión que postula como dogma esencial el 
carácter sagrado de las relaciones entre padre e hijo, y cuya moral se 
mantiene o cae con la institución de la familia patriarcal, no puede hacer, 
evidentemente, otra cosa que insistir sobre la noción de la paternidad, 
haciendo resaltar que ésta reposa sobre una base natural. Tan sólo en 
el curso de mi tercera expedición a Nueva Guinea me di cuenta de que 
los indígenas estaban un poco exasperados de que se les predicase un 
“absurdo” y de que yo, que generalmente era “tan poco misionero”, me 
sirviese del mismo fútil argumento. 

Habiéndome dado cuenta de esto, tomé la costumbre de calificar de 
“palabras de misioneros” la concepción fisiológica correcta y de incitar 
a los indígenas a formular comentarios o contradicciones, como si ver- 
daderamente tuvieran que habérselas con misioneros, y no conmigo. 
Procediendo así logré provocar algunas de las explicaciones más cate- 
góricas y claras, algunas de las cuales citaré aquí. 

Motago'i, uno de mis informadores más inteligentes, decía respon- 


diendo a una afirmación provocadora, de que los misioneros estaban 
en lo cierto: 


“Gala wala! Isasopasi: yambwata yambwata 
¡En absoluto! Miente: siempre siempre 
nakubukwa- 
buya momona ikasewo litusi gala.” 
Muchachas líquido está llena niños no. 
solteras seminal 


Que puede traducirse literalmente: “En absoluto, los misioneros se 
engañan: muchachas solteras tienen constantemente relaciones sexuales, 
están inundadas de líquido seminal y, sin embargo, no tienen hijos.” 

En este lenguaje concreto y pintoresco, Motago'i quiere decir que 
si, después de todo, las relaciones sexuales fueran las causas verdaderas 
de la generación, deberían ser las muchachas solteras las que tuviesen 
más hijos, ya que hacen una vida sexual mucho más intensa que las ca- 
sadas. Objeción embarazosa que se relaciona, como veremos más ade- 
lante, con un hecho real, pero que nuestro informador exagera un poco, 
ya que las muchachas solteras quedan embarazadas como las demás, 
aunque con menos frecuencia de lo que podrían esperar “los misione- 
ros”. Preguntado en el curso de la misma discusión :- “¿Cuál es entonces 
la causa del embarazo?”, respondió: “La sangre que afluye hacia la 
cabeza es la que hace al niño. El líquido seminal no hace al niño. Los 
espíritus llevan al niño durante la noche, lo depositan sobre la cabeza 
de la mujer, afluye sangre. Luego, después de dos o tres meses, cuando 


la sangre (es decir, la sangre menstrual) no aparece, ella dice: ¡Oh! ¡Es- 
toy embarazada!” 
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En una discusión semejante, un informador de Teyava hace nume- 
rosas informaciones, de las que cito las más espontáneas y categóricas. 
“La sola cópula no puede producir un niño. Se sabe de muchachas que 
han tenido relaciones sexuales todas las noches durante años, y no han 
hecho hijos.” Es el mismo argumento de Motago'i, argumento sacado 
de la experiencia empírica: la mayoría de las muchachas no tienen hi- 
jos, a pesar de sus constantes relaciones sexuales. He aquí otra afirma- 
ción del mismo informador: “Ellos dicen que el líquido seminal hace 
al niño. ¡Mentira! Son los espíritus los que le traen (al niño) durante 
la noche.” y 

Mi informador predilecto de Omarakana, Tokulubakiki, con cuya 
honradez, buena voluntad y serena reflexión puedo contar siempre, me 
suministró una confirmación final de mis informaciones, resumiendo el 
punto de vista indígena en estos términos, algo rabelaisianos: 


“Takayta itokay vivila italagila momona iwokwo.” 
Copulamos, ella se mujer sale fuera líquido ha termi- 
levanta seminal nado. 


En otras palabras, habiendo sido eliminadas las huellas de las rela- 
ciones sexuales, no queda nada, no hay que temer ninguna consecuencia. 

Estas afirmaciones, como las antes citadas, son suficientemente mor- 
daces; pero, después de todo, una opinión no es más que la simple 
expresión académica de una creencia cuyas profundidad y tenacidad sólo 
pueden ser reveladas con el examen del comportamiento social. Para un 
indígena de los mares del Sur, como para un campesino europeo, sus 
animales domésticos —es decir, sus cerdos— son los miembros más va- 
liosos y mejor cuidados de su casa. Y precisamente en los cuidados que 
les prodigan, velando por su calidad y bienestar, es tal vez donde se 
revela mejor toda la seriedad y sinceridad de su convicción. Los indí- 
genas de los mares del Sur ponen todo su ingenio en obtener cerdos de 
buena calidad y buena raza, robustos y sanos. 

La principal distinción que hacen desde el punto de vista de la ca- 
lidad es la que establecen entre los cerdos salvajes y de bosque y los 
cerdos domesticados o de aldea. La carne de estos últimos está consi- 
derada como exquisita golosina, en tanto que la del cerdo salvaje es 
rigurosamente tabú para las gentes de categoría de Kiriwina, que ex- 
perimentan por ella un horror y una repugnancia genuinas. No obstante, 
permiten a las cerdas domésticas vagar fuera de la aldea y por el bos- 
que, donde pueden copular libremente con los machos salvajes. Por otra 
parte, castran a todos los machos domesticados para mejorar su calidad, 
de donde resulta que, en realidad, todas las crías descienden de machos 
salvajes. Pero los indígenas no tienen la menor sospecha de esto. Cuan- 
do dije a un jefe: “Tú comes la carne de un descendiente de cerdos sal- 
vajes”, no vio en mis palabras sino una broma de mal gusto, pues bur- 
larse de quien come cerdo está considerado así por todo indígena bien 
nacido y que ocupe una posición elevada. Pero, aparte de esto, no com- 
prendió en absoluto lo que querían decir mis palabras. 
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En una ocasión en que pregunté directamente cómo nacían los cer- 
dos se me respondió: “La hembra sola produce sus crías”, lo que sig- 
nificaba, probablemente, que ningún baloma intervenía en la multiplica- 
ción de los animales domésticos. Cuando, queriendo establecer un pa- 
ralelo entre el nacimiento de los lechoncillos y el de los niños, sugerí 
que también podrían ser aquéllos traídos por balomas especiales, no 
pude convencer a los indígenas; y era evidente que ni sus intereses per- 
sonales, ni los datos suministrados por la tradición, les inclinaban a 
profundizar el problema de la procreación de los cerdos. 

Muy importante es la siguiente declaración, que me hizo Motago'i: 
“A todos los cerdos machos les cortamos los testículos. No pueden co- 
pular. Sin embargo, las hembras paren.” Ignoraba, pues, la probable mala 
conducta de los cerdos salvajes y veía en la castración de los machos la 
prueba irrecusable de la inutilidad de las relaciones sexuales para la pro- 
creación. En otra ocasión, les cité el caso del único macho cabrío y de 
la única cabra que, poco antes, introdujera un comerciante en el archi- 
piélago. Al preguntarles si tendría crías la hembra si se mataba al macho, 
me respondieron, con toda seguridad: “Todos los años parirá.” Están, 
pues, firmemente convencidos de que, si se separase a una hembra de 
todos los machos de su especie, esta separación no influiría lo más mí- 
nimo en su fecundidad. 

La reciente importación de cerdos europeos suministra otra prueba 
decisiva. En honor del primer hombre que los importó, Mick George, 
comerciante griego dotado de un verdadero carácter homérico, los in- 
dígenas llamaron a estos cerdos bulukwa Miki (cerdos de Mick), y solían 
dar de cinco a diez cerdos indígenas por uno de los europeos. Pero, una 
vez adquiridos éstos, no se cuidaban en absoluto de cruzar las hembras 
con los machos de raza superior, no obstante serles esto muy fácil. Un 
día, habiendo observado un comerciante blanco que habían castrado a 
todos los machos europeos, les reprochó su proceder, diciéndoles que 
así empeoraban toda la raza. Pero esto les pareció sencillamente incom- 
prensible, y todavía persisten en toda la comarca en dejar que los va- 
liosos cerdos europeos se multipliquen al azar de los cruzamientos. 

En mis tantas veces citado artículo (Journal of Anthropological Ins- 
titute, 1916), copié textualmente una observación sobre los cerdos, he- 
cha por uno de mis informadores en el comienzo de mis investigaciones: 
“Copulan, copulan, y ahora la hembra dará crías.” Observación que yo 
interpreté así: Luego la cópula aparece aquí como la wula (causa de 
la gestación). Esta conclusión, aun en su forma más restringida, es in- 
correcta. Debo decir, en efecto, que en el curso de mi primera visita a 
las islas Trobriand, después de la cual escribí aquel artículo, no había 
profundizado nunca, en mis conversaciones con los indígenas, la cuestión 
de la procreación animal. La frase concisa que acabo de citar, interpre- 
tada a la luz de mis informaciones posteriores, no puede considerarse 
como implicando el menor conocimiento sobre la manera como se mul- 
tiplican los cerdos. Significa simplemente que la dilatación vaginal es tan 
necesaria para el nacimiento de los animales como lo es para el de los 
seres humanos. Significa también que, conforme a las tradiciones indí- 
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enas, los animales no se hallan sometidos en este respecto, como en 
muchos otros, al mismo determinismo que los seres humanos. En éstos, 
en efecto, son los” espíritus la causa del embarazo; en los animales el 
embarazo se produce simplemente. Otro tanto sucede con las enferme- 
dades: los trobriandeses atribuyen todas las miserias humanas a la he- 
chicería, pero las enfermedades de los animales son enfermedades, y nada 
más. Los hombres mueren a causa de una magia poderosa y maligna; 
los animales mueren simplemente. Pero se engañaría quien sacase en 
conclusión que los indígenas ven en la fecundación, las enfermedades y 
la muerte de los animales efectos de causas puramente naturales, en 
tanto que en lo que respecta al hombre su intuición de estas causas se 
halla obstruida por una superstición animista. Sería más exacto decir 
que los indígenas ponen un interés tan profundo en los asuntos humanos 
que forjan tradiciones especiales a propósito de todo lo que es vital para 
el hombre, mientras, en lo que concierne a los animales, aceptan las 
cosas tal como se presentan, sin la menor veleidad de explicarlas, pero 
también sin una noción exacta del verdadero orden de la naturaleza. 

Su actitud respecto a sus propios hijos testimonia igualmente su ig- 
norancia de toda relación causal entre el acto sexual y la gestación con- 
secutiva. Un hombre cuya mujer queda embarazada en su ausencia, acep- 
ta alegremente el hecho y el hijo, sin ver en ello razón alguna para 
sospechar de su esposa. Uno de mis informadores me contó que, habien- 
do regresado a su casa después de un año de ausencia, había encontra- 
do un niño recién nacido. Me citó este caso como ejemplo y prueba final 
de la verdad según la cual las relaciones sexuales no tienen nada que 
ver con la concepción. Y debe agregarse que un indígena no se tomaría 
nunca el trabajo de discutir un relato que implicase una alusión cual- 
quiera a la infidelidad de su mujer. En general, nunca se alude a la vida 
sexual pasada o presente de la mujer. En cambio, se habla libremente 
de su embarazo y de su parto. 

He aquí otro ejemplo de un indígena de la pequeña isla de Kitawa, 
que, después de una ausencia de dos años, tuvo la dicha de encontrar a 
su regreso al hogar un niño de varios meses, y fue absolutamente incapaz 
de comprender las burlas y las alusiones indiscretas a que se entregaron 
algunos hombres blancos a propósito de la fidelidad de su esposa. Mi 
amigo Layseta, gran marino y hechicero de Sinaketa, vivió durante largo 
tiempo en las islas Amphlett. A su regreso encontró en su casa dos hijos 
que su esposa había dado a luz en su ausencia. Layseta se mostró, y se 
muestra siempre, lleno de ternura para con unos y otra. Hablando con 
algunos indígenas de este caso, insinué que por lo menos uno de los 
niños no podía ser de él, «pero mis interlocutores no comprendieron lo 
que yo quería decir. 

Por estos ejemplos vemos que los niños nacidos en el curso de una 
ausencia prolongada del marido son reconocidos por éste como hijos 
suyos, es decir, como seres unidos a él por las relaciones sociales de hijos 
a padre. Los hijos nacidos fuera del matrimonio, pero durante relacio- 
nes no menos exclusivas que las maritales, nos proporcionan un paralelo 
instructivo de los casos de aquel género. En el último caso, la paternidad 
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fisiológica es evidente para nosotros, pero un trobriandés no consentirá 
nunca en reconocer como suyos a estos hijos. Más aún: como se con- 
sidera deshonrada a una mujer que tenga hijos antes de casarse, el hom- 
bre puede negarse a desposarla. Conozco un buen ejemplo de esto. Go- 
maya, uno de mis más antiguos informadores y al que ya conocemos 
(cap. IV, sec. 6), tenía relaciones con una muchacha llamada llamweria 
(fot. 39). Vivían juntos e iban a casarse, cuando la joven quedó embara- 
zada, dando luego a luz un niño, en vista de lo cual Gomaya la abando- 
nó. Sabía perfectamente que la muchacha no había tenido nunca rela- 
ciones con otro hombre; si hubiese sido capaz de comprender algo relativo 
a la paternidad fisiológica, es indudable que habría reconocido que el. 
hijo era de él y se hubiera casado con la muchacha. Pero, de acuerdo 
con las ideas indígenas, ni siquiera tomó en consideración la cuestión 
de la paternidad fisiológica; le bastaba con que hubiera sido prenupcial 
la maternidad de su querida. 

Así, pues, el marido es el padre ex officio de los hijos nacidos de 
una mujer casada, pero los hijos de una soltera “no tienen padre”. La 
paternidad es una relación social que no existe fuera del matrimonio. Ya 
hemos dicho que el sentimiento tradicional ve en los hijos ilegítimos una 
prueba de la indecencia de la madre. Desde luego, esta censura no im- 
plica el reconocimiento de una falta sexual, pero, para el indígena, todo 
acto contrario a la costumbre es malo. Y la costumbre no admite el que 
una mujer soltera tenga hijos, aunque acepte el que tenga cuantas rela- 


ciones sexuales quiera. Cuando se pregunta por qué se considera melo 
aquello, responden: 


“Pela gala tamala, gala taytala bikopo'i” 
“Porque no hay padre, no hombre tome en sus brazos.” 


“Porque no hay padre para el hijo; no hay hombre que lo tome en 
sus brazos.” En esta locución se halla claramente expresada la defini- 
ción correcta del término tamala. Es el marido de la madre, el hombre, 


cuyo papel y deber consiste en tener al niño en sus brazos y ayudar a 
la madre.a alimentarlo y criarlo. 


5. Hijos sin padre en una sociedad matrilineal 


Nos parece éste el momento oportuno para hablar sobre el muy inte- 
resante problema de los hijos ilegítimos, o, como dicen los indígenas, de 
los “hijos nacidos de mujeres solteras”, “hijos sin padre”. Sin duda el 
lector se habrá hecho muchas preguntas mientras leía las páginas pre- 
cedentes. Dada la gran libertad sexual, ¿no han de ser muy numerosos 
los hijos nacidos fuera del matrimonio? Si no es así, ¿cuáles son los 
medios preventivos usados por los indígenas? Y si es así, ¿cómo resuel- 
ven el problema, cuál es la situación de los hijos ilegítimos? 

_ Respecto a la primera pregunta, debemos anotar el hecho, realmente 
singular, de que los hijos ilegítimos son raros. Las jóvenes parecen ser 
estériles durante todo el período de su licencia sexual, que comienza 
precozmente y dura hasta el matrimonio; una vez casadas, comienzan 
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a tener hijos, mostrándose a veces muy prolíficas. Respecto al número 
de hijos ilegítimos, hago constar mi reserva, pues en la mayoría de los 
casos es muy difícil establecer la ilegitimidad. En virtud de una esti- 
pulación arbitraria de la doctrina y la costumbre, el hecho de tener hijos 
fuera del matrimonio es, como ya hemos dicho, censurable. Así, por 
delicadeza para con las gentes presentes, por interés familiar o amor pro- 
pio local, se oculta cuidadosamente e invariablemente la existencia del 
hijo ilegítimo. A menudo estos hijos son adoptados por algún pariente, 
y la elasticidad de los términos de parentesco hace a veces difícil la 
distinción entre hijos propiamente dichos e hijos adoptivos. Cuando un 
hombre casado dice: “Este es mi hijo”, muy bien puede referirse al hijo 
ilegítimo de la hermana de su esposa. De este modo, el cálculo sólo 
puede ser aproximativo, aun cuando se trate de una comunidad bien 
conocida por el investigador. Entre los trobriandeses, sólo pude encon- 
trar una docena de hijos ilegítimos, alrededor de un uno por ciento, cuya 
genealogía fuese evidente. En este número no están comprendidos los 
hijos ilegítimos de las mujeres feas, deformes o albinas, de que hablé 
antes, pues ninguno de ellos figura en los registros genealógicos esta- 
blecidos por mí. 

Nos encontramos ahora ante esta pregunta: ¿Por qué son tan raros 
los hijos ilegítimos? No puedo responder con precisión a esta pregunta, 
pues comprendo que mis informes no son tan completos como hubieran 
sido de haber prestado más atención a este asunto. Sólo una cosa puedo 
decir con absoluta seguridad, y es que los indígenas no conocen ningún 


medio preventivo, ni tienen la menor idea al respecto. No hay para qué * 


decir que esto es absolutamente natural. No poseyendo el líquido se- 
minal, según sus creencias, ningún poder germinativo y considerándosele 
no solo como inofensivo, sino como beneficioso, no hay razón alguna 
para que le impidan llegar libremente a las partes que consideran debe 
lubrificar. En efecto, toda sugestión de emplear prácticas neomalthusia- 
nas los hace estremecer o reír, según su humor o temperamento. Jamás 
practican el coitus interruptus, y menos aún tienen noción alguna de 
preventivos químicos o mecánicos. 

Pero si en este punto soy categórico, no puedo hablar con la misma 
seguridad en lo que respecta al aborto, aunque sí puedo afirmar que 
no se practica en gran escala. Me apresuro a decir que los indígenas 
hablan de estos asuntos sin temor ni embarazo, de modo que quien 
desea obtener información dirigiéndose a ellos no encuentra ninguna re- 
ticencia o disimulo. Según mis informadores, existe una magia que per- 
mite provocar un parto prematuro, pero no me fue posible hacerme citar 
casos en que la magia hubiese producido este efecto, ni informarme sobre 
los encantamientos y ritos que se usan para obtenerlo. Se me nombra- 
ron, sí, algunas hierbas utilizadas en esta magia, pero estoy seguro de 
que ninguna de ellas posee propiedades fisiológicas especiales. En defi- 
nitiva, parece que lo único efectivo para detener el crecimiento de la 
población es el aborto con ayuda de medios mecánicos, y es indudable 
que, si los indígenas se sirven de estos medios, sólo lo hacen en una 
escala muy limitada. 
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El problema queda, pues, en pie. ¿Puede haber una ley fisiológica 
que haga más difícil la concepción cuando la mujer comienza su vida 
sexual precozmente, ejerciéndola infatigablemente y cambiando a me- 
nudo de amantes? Es esta una cuestión biológica que, naturalmente, no 
podemos resolver aquí, pero la respuesta que acabo de esbozar me pa- 
rece la única que puede resolver la dificultad, a menos que haya yo 
dejado de tomar en cuenta algún importante factor etnológico. Como ya 
he dicho, no pretendo en modo alguno asignar a mis investigaciones 
sobre este punto un carácter definitivo. 


Es divertido observar que, de todos los problemas etnológicos que 
se ofrecen a su atención, es éste el único que interesa a la mayoría de 
los blancos que residen o se hallan de paso en las islas Trobriand. En- 
tre los ciudadanos blancos de la Nueva Guinea oriental, está muy exten- 
dida la creencia de que los trobriandeses poseen misteriosos y poderosos 
medios preventivos y abortivos. Sin duda, esta creencia se explica por 
el hecho singular y turbador que nos ocupa, contribuyendo a ello la in- 
formación incompleta, así como la tendencia a la exageración y el gusto 
de lo sensacional que caracteriza el espíritu de los europeos incultos. 
Por lo que hace a la información incompleta, podría citar numerosos 
ejemplos. Todo blanco con que tuve ocasión de hablar del asunto co- 
menzaba afirmando dogmáticamente que las mujeres solteras nunca te- 
nían hijos, excepción hecha de las que vivían con hombres blancos. Ahora 
bien: ya sabemos que los nacimientos ilegítimos no son desconocidos en 
las islas Trobriand. No menos errónea y fantástica es la creencia en el 
empleo de misteriosos medios preventivos; los residentes más antiguos, 
los más convencidos de la existencia de estos medios, no han podido 
citar nunca un solo hecho en apoyo de su creencia. Parece ser éste un 
ejemplo de la verdad bien conocida que dice que, cuando una raza su- 
perior se pone en contacto con una inferior, siempre se siente dispuesta 
a atribuir a los miembros de ésta un poder demoníaco y misterioso. 

Volviendo ahora a la cuestión de los “hijos sin padre”, observamos 
que entre los trobriandeses la actitud de la opinión respecto a la ilegi- 
timidad es tal que casi parece inspirada en un principio moral. Si esto 
pasa en las sociedades europeas es porque entre nosotros la actitud 
negativa adoptada ante un nacimiento ilegítimo se relaciona estrecha- 
mente con nuestra concepción de la castidad, en la que vemos uno de 
los imperativos de la conducta moral. En teoría al menos, si no en 
la práctica, condenamos la inmoralidad sexual en sus causas más que 
en sus efectos y consecuencias. Nuestro silogismo es el siguiente: “Toda 
relación sexual fuera del matrimonio es mala; el embarazo es producido 
por estas relaciones; luego toda mujer soltera que quede embarazada es 
mala.” Así, cuando observamos que el último término de este silogismo 
es aprobado por una sociedad, concluimos en seguida que los demás 
términos, y muy especialmente el término medio, son aceptados tam- 
bién. Dicho en otras palabras, suponemos que los indígenas saben lo que 
es la paternidad fisiológica. Sabemos, sin embargo, que los trobriandeses 
no aceptan la primera proposición de nuestro silogismo, pues las rela- 
ciones sexuales fuera del matrimonio se hallan libres de toda censura, 
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a no ser que infrinjan los tabúes especiales del adulterio, la exogamia y 
el incesto. Así, el término medio no puede servir de lazo intermediario, 
y el hecho de que-los indígenas acepten la conclusión no prueba en ab- 
soluto que reconozcan la paternidad fisiológica. He insistido en el des- 
arrollo detallado de este punto a fin de mostrar cuán difícil es para 
nosotros liberarnos de nuestro modo de pensar y salir del marco rígido 
y estrecho de nuestros prejuicios sociales y morales. A pesar de las pre- 
cauciones que había tomado para no caer en este error, y a pesar de 
conocer ya en aquella época suficientemente a los trobriandeses y su 
modo de pensar, no pude dejar de razonar como los demás blancos 
cuando me vi ante su condenación de los nacimientos ilegítimos. Pero, 
después de un estudio más profundo y de una observación más minu- 
ciosa, pude aplicar a este razonamiento los correctivos necesarios. 

En las mujeres solteras, la fecundidad es un deshonor; en las casa- 
das, la esterilidad es una desgracia. El mismo término nakarige (na, pre- 
fijo femenino; karige, morir) se aplica a la mujer que no tiene hijos y 
a la cerda estéril. Pero, el hecho de no tener hijos, no significa nada 
vergonzoso para la mujer casada, ni perjudica en lo más mínimo su 
posición social. La mujer más vieja de To'uluwa, Bokuyoba, no tiene 
hijos, lo que no le impide ocupar el primer puesto, que le confiere su 
edad, entre las esposas del jefe. La palabra nakarige no se considera, 
por otra parte, descortés: una mujer estéril la emplea sin dificultad re- 
firiéndose a sí misma, y los demás se servirán de ella en su presencia 
sin mala intención. Pero la fecundidad de la mujer casada se considera 
como una cosa buena. En primer lugar, interesa a sus parientes mater- 
nos, que le conceden mucha importancia (véase cap. 1, sec. 1). “Los 
parientes se regocijan, pues sus cuerpos se hacen más fuertes cuando 
una de sus hermanas o sobrinas tiene muchos hijos.” Esta proposición 
constituye una interesante expresión de la concepción de la unidad co- 
lectiva del clan, concepción según la cual los miembros del clan no sólo 
son de la misma carne, sino que forman casi un solo cuerpo (véanse ca- 
pítulo VI y capítulo XIII, sec. 5). 

Volviendo de nuevo a nuestro tema principal, debemos observar que 
el desprecio y la censura que recaen sobre la natalidad ilegítima son muy 
significativos desde el punto de vista sociológico. Recordemos una vez 
más este interesante y extraño encadenamiento de hechos: la paterni- 
dad fisiológica es desconocida, pero la paternidad en el sentido social 
se considera necesaria, y el “hijo sin padre” como algo anormal, con- 
trario al orden natural, y, como tal, censurable. ¿Qué significa esto? La 
opinión pública, que reposa sobre la tradición y la costumbre, declara 
que una mujer no debe ser madre antes de haberse casado, aunque 
puede, sí, gozar de una libertad sexual tan completa como lo permiten 
las leyes. Esto significa que la madre tiene necesidad de un hombre que 
defienda sus intereses económicos y atienda a sus necesidades. Cierto 
que su hermano es uno de sus defensores y protectores naturales, pero 
no está capacitado para desempeñar su papel de tutor en todas las oca- 
siones que se presenten. Según las ideas de los indígenas, una mujer 
embarazada debe abstenerse de relaciones sexuales y “apartar su espí- 
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ritu de los hombres” en cierta fase de su embarazo. Necesita, pues, un 
hombre que, teniendo*sobre ella toda clase de derechos sexuales, se abs- 
tenga en cierto momento de ejercerlos en beneficio propio y tenga auto- 
ridad suficiente pará preservarla de todo daño y dirigir su propia con- 
ducta. Un hermano no puede hacer todo esto, ya que, en virtud del 
riguroso tabú que regula las relaciones entre hermanos y hermanas, debe 
prohibirse escrupulosamente todo pensamiento que se relacione con el 
sexo de su hermana. Además, la mujer necesita un hombre que la asista 
durante el parto y “reciba el niño en sus brazos”, como dicen los indí- 
genas. Finalmente, es deber de este hombre participar en todos los cui- 
dados y ternuras prodigados al niño (véanse cap. I, secs. 1 y 2; cap. XIII, 
sección 6). Solamente cuando el niño sale de la infancia pierde el padre 
la mayor parte de su autoridad, que pasa al hermano de su esposa, que- 
dándole parte de ella con respecto a las hijas cuando éstas son casade- 
ras (véase cap. IV). 

r Así, el papel desempeñado por el marido se halla claramente defi- 
nido por la costumbre, y es considerado indispensable socialmente. Una 
mujer que tiene un hijo y carece de marido, forma un grupo incompleto 
y anormal. La censura que cae sobre el hijo ilegítimo y la madre no es 
sino un caso particular de la desaprobación general, que se manifiesta 
contra todo lo que no está conforme a la costumbre, contra todo lo que 
es contrario a los modelos sociales adoptados y a la organización tra- 
dicional de la tribu. Una familia compuesta de mujer, hijos y marido: 
tal es el grupo modelo reconocido por la ley de la tribu, que define 
igualmente las funciones de cada uno de estos elementos constitutivos. Si 
uno de los elementos del grupo falta, el fenómeno se torna anormal. 

. De este modo, negando al hombre todo papel fisiológico en la cons- 
titución de la familia, los indígenas lo consideran indispensable social- 
mente. Y esto es muy importante. La paternidad, cuya significación bio- 
lógica, tan familiar para nosotros, escapa a los indígenas, no se halla por 
esto menos sostenida a título de dogma social, que declara: “Cada fa- 
milia debe tener un padre; toda mujer debe casarse antes de tener 
hijos; en cada hogar se precisa un hombre.” 

La institución de la familia individual está así firmemente apoyada 
sobre la sólida base del sentimiento de su necesidad y se muestra com- 
patible con la ignorancia absoluta de su base biológica. El papel socio- 
lógico de padre se encuentra establecido y definido fuera de todo re- 
conocimiento de su función fisiológica. 


6. Singulares pretensiones de la paternidad sociológica 


La interesante dualidad de las influencias matrilineales y patriarcales, 
representadas respectivamente por el hermano de la madre y por el pa- 
dre, es uno de los leitmotivs del primer acto de la vida de la tribu 
trobriandesa. Nos encontramos aquí en el verdadero corazón del pro- 
blema; vemos, en efecto, que dentro de este esquema social, con su 
rígido tabú regularizador de las relaciones entre hermanos y hermanas 
y su ignorancia de la paternidad (véase cap. I, secs. 1 y 2): influencia 
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sexual, de la que se encuentra totalmente excluido su hermano y que 
incumbe únicamente al marido, e influencia graciasca la cual se encuen- 
tran protegidos los intereses naturales en relaciónieon los vínculos de 
sangre. Esta última influencia sólo puede ser ejercida por alguien que 
sea de la misma sangre que la mujer, es decir, por su hermano. 

La imposibilidad en que se halla éste de dirigir lo que constituye el 
tema principal de la vida de una mujer, su sexo, o siquiera de intere- 
sarse desde lejos, abre una amplia brecha en el sistema matrilineal. A tra- 
vés de esta brecha el marido penetra en el círculo cerrado de la familia 
y del hogar, y, una vez introducido, se instala allí como en casa propia. 
Entre él y sus hijos se establecen vínculos del más sólido afecto per- 
sonal, asume con respecto a su mujer derechos sexuales absolutos y toma 
sobre sí la mayor parte de los asuntos domésticos y económicos. 

Sobre el suelo aparentemente ingrato del estricto sistema matrilineal, 
que niega al padre toda participación en la generación y lo declara ex- 
traño a su progenie, se ven nacer ciertas creencias, ideas y reglas habi- 
tuales a favor de las cuales logran penetrar en la fortaleza del derecho 
materno ciertos principios que, en sus manifestaciones extremas, se re- 
lacionan con el derecho paterno. Una de estas ideas pertenece a ese 
género que ocupa tanto espacio en los relatos sensacionales de los afi- 
cionados a la vida salvaje. A primera vista esta idea nos sorprende, en 
efecto, por su carácter esencialmente primitivo; tan fantástica, deforme 
y extravagante parece. Es la idea relativa al parecido físico de los padres 
con su progenie. Inútil recordar que éste es un tema favorito de dis- 


cusión en las nursery de los países civilizados. Ahora bien, en una so- 


ciedad matrilineal, como la de las islas Trobriand, en la que todos los 
parientes maternos se hallan considerados como partes del “mismo cuer- 
po”, en tanto que el padre es mirado como un “extranjero”, podríamos 
inclinarnos a creer que se ha de insistir únicamente sobre el parecido 
que pueda Haber entre los hijos y sus parientes maternos. No obstante, 
lo que sucede es lo contrario, y es lo contrario lo que se hace resaltar 
con una fuerza y una insistencia particulares. No solamente es un dogma 
doméstico, por así decirlo, el que un hijo no se parece nunca a su ma- 
dre, ni a los hermanos o hermanas o cualquier otro pariente de ella, 
sino que el hacer la menor alusión a un parecido.de este género es 
una prueba de mal gusto y una ofensa grave. En cambio, es natural, 
justo y conveniente que un hombre o una mujer se parezcan a Su padre. 

Fui iniciado en esta regla de savoir vivre* dando, como sucede siem- 
pre, un faux pas”. Uno de mis guardias de corps de Omarakana, Mora- 
deda, estaba dotado de facciones tan particulares que, a primera vista, 
me sorprendió y fascinó. Presentaba, en efecto, un extraño parecido com 
el tipo aborigen de Australia: cabellos crespos, rostro ancho, frente baja, 
nariz extraordinariamente ancha y muy deprimida en el centro, boca 
grande, de labios salientes, barbilla prominente. Un día, habiendo visto 
en una asamblea a un hombre que era, por decirlo así, el vivo retrato 
de Moradeda, le pregunté su nombre y su distrito. Al saber que era 


1 Sic en el texto: saber vivir. (N. del T.) 
2 Sic en el texto: paso falso. (N. del T.) 
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el hermano mayor de mi amigo, y que vivía en una aldea bastante ale- 
jada, exclamé: “¡Oh!, ¡ciertamente! Te hice esa pregunta porque te 
pareces enormemente a Moradeda.” Mi observación hizo enmudecer de 
tal modo a la asamblea, que, en un principio, me quedé estupefacto. El 
hombre dio media vuelta y me dejó, en tanto que algunas otras personas 
se apartaban, medio confusas, medio ofendidas, y no tardaron en disper- 
sarse todos. Mis informadores confidenciales me explicaron entonces que 
yo había quebrantado la costumbre, que había cometido lo que ellos 
llaman taputaki migila, expresión técnica que se aplica únicamente a este 
acto y que puede traducirse así: “Manchar-comparando-a-un-pariente- 
su-rostro” (véase cap. XIII, sec. 4). Lo que me asombró en esta discu- 
sión fue el que, a pesar del parecido sorprendente que existía entre los 
dos hermanos, mis informadores se negasen a reconocerlo. En efecto, 
razonaban como si fuese absolutamente imposible que un hombre pu- 
diese parecerse nunca a su hermano o, en general, a un pariente mater- 
no. Enojé a mis informadores y los ofendí defendiendo mi punto de 
vista y, especialmente, citando casos de parecido evidente entre dos her- 
manos, como el de Namwana Guya'u y Yobukwa'u (fot. 40). 

Este incidente me enseñó a no hacer nunca alusión a un parecido 
de este género en presencia de personas interesadas. Pero, luego, me 
propuse profundizar este asunto en mis conversaciones generales con los 
indígenas. Así pude cerciorarme de que, a despecho de toda evidencia, 
todo trobriandés estaba dispuesto a negar vigorosamente hasta la misma 
posibilidad de un parecido entre parientes maternos. Presentar a un tro- 
briandés ejemplos evidentes de parecidos sería irritarlo y ofenderlo, del 
mismo modo que se irrita entre nosotros al vecino insistiendo sobre una 
verdad, así sea de una luminosa evidencia, que choque con las opiniones 
políticas, religiosas o morales que le son caras o, lo que es más grave 
todavía, que vaya contra sus intereses personales. 

Los trobriandeses pretenden que la sola mención de un parecido de 
este género es un insulto para el que la recibe. En lenguaje grosero 
existe, en efecto, una frase técnica: migim lumuta, que quiere decir: 
“Tu rostro, el de tu hermana”, lo que, dicho sea de paso, es la peor 
combinación de parecidos entre parientes. Esta expresión se considera 
tan grosera como decir: “Tienes relaciones sexuales con tu hermana.” 
Según un trobriandés, un hombre sano de espíritu y que se respete no 
soportaría nunca con serenidad la idea ultrajante de parecerse en la 
más mínimo a su hermana (véase cap. XIII, sec. 4). 

Más notable aún es el reverso de este dogma social, a saber: que 
todo hijo se parece a su padre. La existencia de este parecido es aceptada 
y afirmada siempre. Cuando se halla realmente fundada, se insiste cons- 
tantemente en ella, como si se tratase de algo agradable, bueno y justo. 
A menudo llamaron mi atención sobre el parecido que existía entre tal 
o cual de los hijos de To'uluwa y el jefe; y el viejo mismo se mostraba 
muy orgulloso del parecido más o menos imaginario que pudiera haber 
entre él y su hijo menor Dipapa (véase fot. 41). Especialmente, los cinco 
hijos favoritos que tuvo de Kadamwasila pretendían parecerse exacta- 
mente a él. Cuando yo repliqué que este parecido con el padre implicaba 
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un parecido entre ellos mi opinión fue rechazada con indignación, como 
si se tratase de una herejía. Este dogma del parecido con el padre se 
expresa en ciertas costumbres definidas. Así, después de la muerte de un 
hombre, sus consanguíneos van a visitar frecuentemente a sus hijos, a 
fin de “ver su rostro en los suyos”. Les hacen regalos y permanecen 
sentados mirándolos y llorando. El haber contemplado una vez más el 
retrato del muerto, dicen ellos, calma sus entrañas. 


¿Cómo no se dan cuenta los indígenas de que este dogma es incon- 
ciliable con el sistema matrilineal? Cuando se les interroga, responden: 
“Sí, los parientes maternos son de la misma carne, pero sus rostros no 
se parecen.” Si se insiste y se les pregunta por qué los hijos se parecen 
a sus padres, que son extraños a ellos y no han tomado parte alguna 
en la formación de sus cuerpos, dan esta respuesta estereotipada: “El 
(el padre) coagula el rostro del hijo, porque duerme siempre con ella 
y se sientan el uno junto al otro.” La palabra kuli, coagular, formar, 
reaparecía a cada instante en las respuestas que recibía yo. La frase que 
acabo de citar constituye la expresión de una doctrina social relativa 
a la influencia del padre sobre el físico del hijo, y no la opinión perso- 
nal de mis informadores. Uno de éstos me explicó el asunto de modo 
más preciso, volviendo hacia mí sus manos abiertas, con las palmas 
vueltas hacia arriba: “Pon encima una materia (sesa) blanda; inmedia- 
tamente tomará la forma de la mano. Del mismo modo, el marido per- 
manece con la mujer y forma al niño.” Otro me dijo: “El niño recibe 
de nuestra mano los alimentos; somos nosotros quienes le damos frutas 


y golosinas; somos nosotros quienes le damos nueces de areca. Gracias : 


a esto, el niño llega a ser lo que es.” 


También discutí con mis informadores la cuestión de los mestizos na- 
cidos de mujeres indígenas casadas con comerciantes blancos. Yo pre- 
tendía que algunos de ellos se parecían más a los indígenas que a los 
europeos, pero también esto lo negaban enérgicamente, asegurándome 
que los rostros de esos niños se parecían a los de los blancos y viendo 
en este hecho una nueva prueba en favor de su doctrina. Imposible que- 
brantar su convicción o disminuir la aversión que les inspiraba la idea 
de un parecido posible entre un hombre y su madre o uno de los pa- 
rientes de ésta, idea que la tradición y las buenas costumbres de la 
tribu reprueban y condenan. 

Así, pues, vemos que se ha introducido un vínculo físico artificial 
entre el padre y el hijo, y que, en un punto importante, este vínculo se 
muestra más fuerte que el establecido por el derecho matrilineal. El 
parecido físico constituye, «en efecto, un vínculo emocional muy fuerte, 
cuya fuerza no se encuentra disminuida en absoluto por el hecho de 
atribuirse, no a una causa fisiológica, sino a una causa sociológica, a la 
asociación constante que existe entre el marido y la esposa. 

Debo señalar una manifestación todavía más importante del derecho 
paterno en esta sociedad matrilineal, manifestación de naturaleza pura- 
mente económica y social. Ya hemos hablado del compromiso que exis- 
te, en los asuntos económicos y sociales, entre el principio matrilineal 
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y la influencia paterna; pero no estaría de más hacerlo brevemente de 
nuevo, mencionando su rasgo más peculiar. 

El principio matrilineal se apoya en las reglas más rígidas de la ley 
de la tribu. Estas reglas estipulan de modo absoluto que el hijo debe 
pertenecer a la familia, al subclán y al clan de la madre. De una ma- 
nera menos absoluta, pero muy rigurosa todavía, fijan las reglas reque- 
ridas para ser miembro de una comunidad y las atribuciones de los 
hechiceros. Asignan también a la línea materna la herencia de tierras, 
privilegios y bienes materiales. Pero existe cierto número de usos y cos- 
tumbres que hacen posible, si no el escapar a la ley de la tribu, cuando 
menos el establecer con ella una transacción o el modificarla. En virtud 
de estos usos, un padre puede durante su vida conceder a su hijo el 
derecho de ciudadanía en su aldea, dejándole al mismo tiempo. en usu- 
fructo canoas, tierras, privilegios ceremoniales y magia personal. Y, a 
favor de un matrimonio con una prima, combinado con la costumbre de 
la residencia matrilocal, el padre puede conceder a su hijo el goce vita- 
licio de todo ello. 

Ya sabíamos todo esto, pero convendrá señalemos ahora una dife- 
rencia más importante todavía que existe entre la transmisión de bienes 
materiales y privilegios de tío a sobrino y de padre a hijo. Al morir 
un hombre, está obligado a dejar todo lo que posee y todos sus cargos 
a su hermano menor o a su sobrino materno; pero, generalmente, el 
heredero desea poseer algunas de estas cosas en vida de su hermano o 
tío. Y es costumbre que el tío materno se desprenda en vida de una 
parte de sus huertos o de sus conocimientos mágicos. Pero, en este caso, 
debe ser pagado, y el pago es a menudo bastante sustancial. Este pago 
es designado con un término técnico especial: pokala?. 

Cuando un hombre cede algunas de estas cosas a su hijo lo hace por 
voluntad propia y de una manera absolutamente gratuita. Así, un sobrino 
materno o un hermano menor tienen derecho a reclamar su parte, y la 
reciben siempre previo el pago de la pokala. El hijo, en cambio, se fía 
de la buena voluntad del padre, que generalmente no le defrauda en sus 
esperanzas, y recibe gratuitamente todos los presentes. El hombre al 
que pertenecen estas cosas por derecho tiene que pagarlas, en tanto que 
el que las recibe sin la sanción de la ley de la tribu las obtiene gratis. 
Es verdad que debe restituirlas, al menos en parte, después de la muerte 
del padre, pero esto no quita que haya usado y gozado de ciertas ven- 
tajas materiales; por lo que atañe a los conocimientos mágicos, es obvio 
que no pueden devolverse. 

Los indígenas explican esta situación anormal por la parcialidad del 
hombre con respecto a sus hijos, la que, a su vez, se explicaría por las 
relaciones que existen entre el padre y la madre. Los indígenas dicen 
que los dones que aquel hace a los hijos son el precio de su libre coha- 
bitación con su esposa?. 

1 Esta palabra tiene más de un significado y designa diversos géneros de tran- 
sacciones económicas. Véase Argonauts of the Western Pacific, índice, palabra pokala. 

2 En Crime and Custom (véase especialmente parte II, cap. III) examiné el 


problema de las relaciones entre la ley de la tribu y los usos que se han forma- 
do por reacción contra ellas. 


CAPITULO VIII 


EMBARAZO Y PARTO 


Las creencias que profesan los trobriandeses en relación con la pro- 
creación y la encarnación de los espíritus y la gran influencia que ejer- 
cen sobre el concepto de familia y parentesco, nos han traído, por di- 
gresión, al terreno de la sociología. Vamos a reanudar ahora nuestra 
descripción, estudiando la evolución del embarazo y el parto. Las dos 
primeras secciones de este capítulo estarán dedicadas a la descripción 
de una costumbre que es de capital importancia para el sociólogo; me 
refiero al ceremonial público llevado a cabo cuando una mujer sufre su 
primer embarazo. Las dos secciones siguientes tratarán de las costum- 
bres relacionadas con el parto y la maternidad en general. 


1. Preparación para los ritos del primer embarazo 


El embarazo se diagnostica primero por la hinchazón de los senos y 
la coloración más oscura de los pezones. En esta época, una mujer pue- 
de soñar que el espíritu de uno de sus parientes le trae del otro mundo 
un niño para que reencarne. Si durante los dos o tres meses siguientes 
no aparecen sus menstruaciones, entonces, dicen los indígenas, es segu- 
ro que ha quedado embarazada (isuma). Según la embriología de los 
indígenas, el vientre comienza a crecer cuatro meses después de la apa- 
rición en sueños del baloma. Cuando una mujer embarazada por primera 
vez llega a esta fase, los parientes de la futura madre .se consideran en 
el deber de procurarle ciertos vestidos ceremoniales prescritos por la 
costumbre. Estos vestidos se componen de una falda lisa y blanca, hecha 
de fibra vegetal, y de un largo manto (saykeulo) fabricado con el mismo 
tejido (fot. 42). Estos vestidos le son entregados con gran lujo de ce- 
remonias en el curso del quinto mes del embarazo; la mujer los lleva 
durante uno o dos meses, y también después de haber dado a luz. Las 
ceremonias en cuestión no se realizan cuando se trata de una ¿gamugwa, 
es decir, de una mujer cuyo embarazo no es el primero, sino única- 
mente cuando se trata de una ¿gava'u o primípara. 

Como todas las ceremonias que se celebran en las islas Trobriand, 
la entrega del manto forma parte de un esquema sociológico definido. 
Los deberes que implica son distribuidos entre ciertos parientes, que re- 
ciben más tarde una remuneración apropiada. La misión de confeccionar 
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las faldas y ofrecérselas a la ¿igava'u incumbe a los parientes del padre * 
de la mujer, a aquellos que ésta llama con el nombre genérico de tabugu, 
que dirigirá la propia hermana del padre. Ya hemos visto que en otro 
importante acontecimiento de la vida de la mujer, en el momento en 
que está a punto de realizarse su matrimonio, es el consentimiento del 
padre y no el de su tutor oficial —es decir, el hermano de la madre— 
el que decide del asunto, y él es quien lo dirige. Igualmente, en la 
ocasión que ahora nos ocupa, el papel activo aparece representado por 
el padre y los parientes maternos de éste. El padre convoca a su her- 
mana, su madre y su sobrina y les dice: “Venid a mi casa y cortad el 
saykeulo para vuestra sobrina, mi hija.” La hermana del padre toma 
entonces la dirección y reúne cuantas parientas puede para que la ayu- 
den en su trabajo. Una vez reunidas hablan del asunto y fijan el día en 
que comenzarán su trabajo. El saykeulo es confeccionado siempre de- 
lante de la cabaña del padre o, si se trata de la hija de un jefe, en la 
plaza central. Las mujeres se sientan en círculo en torno de un montón 
de hojas de banano, de las que cada una ha traído varios paquetes, raí- 
das ya y listas para su uso. Entonces se unen las diferentes piezas, en 
medio de una charla ininterrumpida, de una algazara de voces y risas. 
Es ésta una reunión exclusivamente femenina, y ningún hombre respe- 
tuoso del decoro y la etiqueta se atrevería a aproximarse. Es preciso 
preparar cuatro vestidos: dos faldas y dos mantos largos. Uno de éstos 
es llevado por la mujer en la celebración inicial del primer embarazo, y 
el otro cuando aparece por primera vez en público después de su re- 
clusión; las dos faldas son usadas después del parto. Los cuatro ves- 
tidos pueden ser confeccionados fácilmente en una sola sesión, pero casi 
siempre se necesita una segunda, sobre todo cuando la reunión es lo 
suficientemente numerosa para impedir que el trabajo se haga rápida- 
mente. Terminado el trabajo, por lo general a la tarde, las obreras pasan 
a la parte mágica de la ceremonia. La magia constituye, en efecto, un 
acto esencial de la producción en todos los casos en que se fabrica un 
objeto realmente importante o dotado de propiedades y poderes de- 
finidos. 

Tuve excelentes ocasiones de estudiar la magia de los trajes de em- 
barazo. Observé y fotografié los ritos tal como se realizaron en la aldea 
Tukwa'ukwa, en donde también pude obtener la fórmula de la magia 
del saykeulo, que oí recitar allí. Finalmente hablé de la ceremonia con 
las mujeres encargadas de ejecutarla, así como con mujeres de otras lo- 
calidades. 

El rito es sencillo pero interesante, pues revela las ideas de los in- 
dígenas acerca de la naturaleza de la fuerza mágica y su manera de 
obrar. Se extiende en tierra una estera, sobre la cual se depositan los 
cuatro trajes del embarazo (fot. 43). Las mujeres han traído consigo la 
parte inferior, carnosa, de ciertas hojas blancas y cremosas de una planta 
liliácea, que produce flores de una blancura de nieve. Estas hojas son 
cortadas en pedazos (fot. 44), que se esparcen sobre los trajes. Las obre- 
ras que conocen la fórmula —y siempre hay varias entre ellas— se arro- 
dillan en torno de estos objetos, e, inclinándose profundamente, acercan 
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sus rostros al tejido fibroso, hasta tocarlo directamente (fot. 43), a fin 
de que lo penetre la respiración, que lleva las palabras mágicas: 

“¡Oh, bwaytuva (pájaro semejante a la garza, pero con el plumaje 
absolutamente blanco), vuela sobre Waybeva (la caleta de la aldea Tuk- 
wa'ukwa) y precipítate en Mkikiya (el pozo de la aldea)! ¡Oh, bwaytuva, 
vuela sobre Mkikiya y precipítate en Waybeva!” 

Este es el exordio (wula), la parte inicial de la fórmula mágica, en 
la que, como se ha visto, se invita a volar a un pájaro blanco sobre el 
lugar de los baños y el depósito de agua de la aldea. Viene luego la 
parte principal (tapwana) del encanto. En ella, la frase bwaytuva ikata 
(el pájaro bwaytuva que aguza, es decir, que hace brillante o resplande- 
ciente) se repite, asociada con diversas palabras, cada una de las cuales 
designa una parte del traje del embarazo. En las islas Trobriand, como 
indudablemente en todas las demás sociedades, cada detalle del atavío 
femenino se halla concienzudamente definido y tiene su nombre especí- 
fico. Todos estos detalles son enumerados y asociados uno tras otro a 
la frase principal. Así, la fórmula contiene una serie de encantos de este 
género: “el pájaro bwaytuva hace resplandeciente la orla superior del 
traje”, “el pájaro bwaytuva hace resplandeciente el fleco del traje”, etc. 
Luego se repite la misma frase, combinada con palabras que designan 
las diferentes partes del cuerpo: “el pájaro bwaytuva hace resplandecer 
la cabeza de mi tabu (hijo de mi hermano)”, “el pájaro bwaytuva hace 
resplandecer la nariz del hijo de mi hermano”; vienen luego las meji- 
llas, el pecho, el vientre, las ingles, las nalgas, los muslos, las rodillas y 
los pies. La fórmula enumera, pues, todas las partes del cuerpo con la 
minuciosidad que caracteriza la magia de los trobriandeses. La parte fi- 
nal (dogina) dice así: “Ya no es su cabeza; su cabeza es semejante a la 
palidez del cielo que precede a la aurora; ya no es su rostro; su rostro 
es semejante a los retoños blancos de una hoja nueva de areca; alabadla 
saqueando su “casa; alabadla pidiéndole un tilewa'i (recompensa por los 
elogios).” 

Esta fórmula expresa, en términos de magia, el deseo de ver mejorar 
el aspecto personal de la que está llamada a usar de esas ropas, mejoría 
esencialmente asociada a la idea de la blancura de la piel. Al principio 
se invoca un pájaro de forma maravillosa y dotado de un plumaje de 
una blancura resplandeciente, pájaro cuyo nombre obra como el más po- 
deroso encanto en la parte principal de la fórmula. Al asociarlo al nom- 
bre de la caleta y al del pozo en los que la mujer embarazada debe ba- 
ñarse y lavarse, se exalta su poder de blanquear la piel de la futura 
madre. 

Como en todos los encántos usados por los trobriandeses, el efecto 
se encuentra anticipado en la conclusión: el rostro de la mujer encinta 
se hace pálido como el cielo antes de la aurora y semejante a los retoños 
tiernos de la areca. Las dos últimas sentencias de la fórmula se refieren 
a la curiosa costumbre que permite a quienes han saludado con una adu- 


l Para la estructura y los caracteres generales de los encantos trobriandeses, 
véase Argonauts of the Western Pacific, cap. XVII. 
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lación o un elogio, una hazaña o un acto notable, reclamar al beneficiado 
por el elogio, después de haber tomado un adorno como prenda, una 
recompensa especial, llamada tilewa'. Cuando se trata de una hazaña 
verdaderamente notable, todos los objetos pertenecientes a su dichoso 
autor corren el peligro de convertirse en kwaykwaya, es decir, corren 
el peligro de serles “arrebatados a título de expresión de la admiración”, 
pues todos los miembros de la comunidad tienen derecho a echar mano 
de ellos. La notable hazaña que se encuentra simbolizada en los ritos 
del primer embarazo es la resplandeciente blancura de la piel de la mu- 
jer embarazada. 

En otra aldea —Omarakana— me procuré el fragmento inicial de la 
fórmula mágica de que se sirven ciertas mujeres. También en esta fórmu- 
la se invoca a un pájaro: “¡Oh, paloma blanca, ven, arrulla nuestro 
manto de embarazo! Yo iré a arrullar tus huevos.” 

La paloma así invocada es conocida por la blancura de su plumaje 
y del cascarón de sus huevos. “Arrullar” el manto del embarazo es una 
frase que se refiere al niño por hacer, cuya piel debe ser también blan- 
queada. Tendremos que hablar con cierta extensión sobre esta idea fun- 
damental del blanqueamiento de la piel, que es la base del ceremonial 
del embarazo. 

En su carácter general, los ritos de este ceremonial son semejantes 
a la mayoría de los ritos trobriandeses. Después de terminar el traje, 
las mujeres se entregan con la misma seriedad a las prácticas mágicas. 
Las hojas de los lirios blancos son cortadas por una de ellas, inmediata- 
mente después de concluido el traje (fot. 44), y otra lo extiende sobre 
la estera. Mientras se recitan las fórmulas mágicas (fot. 43) no debe 
oírse el menor ruido, pero no está prohibido asistir a nadie; a los asis- 
tentes no se les prescribe ninguna actitud especial, ni les está impuesto 
ningún rito. Después de impregnar los trajes con las virtudes mágicas 
del encanto, las mujeres golpean el paquete con las palmas de las ma- 
nos. Esto aumenta el poder de los vestidos de conferir la blancura a la 
que va a llevarlos. Los golpes dados a los trajes con las palmas de las 
manos se hallan destinados a “despertar las ropas”. Este rito se llama 
yuvisila saykeulo, respirar sobre el traje del embarazo. Los cuatro ves- 
tidos, con las hojas blancas cortadas y esparcidas sobre ellos, son cu- 
biertos entonces con otra estera, a fin de que la magia no se evapore, y 
todo el paquete es depositado en la casa de la tabula principal, es decir, 
de la hermana del padre. 


2. Ceremonial del primer embarazo 


Al día siguiente de la confección y encantamiento de los trajes tiene 
lugar la verdadera investidura de la mujer encinta. Con esta ceremonia 
se halla asociada la de su baño y lavatorio público y la de su atavío 
mágico. Describiré esta ceremonia tal como la vi en la aldea Tukwa'ukwa, 
en donde mi amigo B. Hancock y yo pudimos tomar varias fotografías 
en mayo de 1918 (véanse fots. 43, 44, 45, 46, 49 y 50). Además, mi amigo 
había fotografiado y consignado por escrito esta ceremonia con ocasión 
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de celebrarse en la misma aldea el año anterior (fots. 42, 47 y 48). En 
el curso de mi descripción señalaré las diferencias que a este respecto 
existen entre las aldeas de la costa, de las que forma parte Tukwa'ukwz. 
y las aldeas del interior, alejadas del litoral. 

Muy de mañana, toda la aldea, o por lo menos toda la población 
femenina está en pie y se prepara para el espectáculo. Los tabula (her- 
mana del padre y otros parientes paternos) se reúnen en la cabaña del 
padre, en donde les espera ya la mujer embarazada. Cuando todo está 
listo, la futura madre se dirige hacia la playa entre dos de sus tabule 

Cuando se trata de una aldea del interior no muy alejada del mar. 
la procesión se dirige también a la playa, pero en las aldeas muy dis- 
tantes del mar y que se consideran casi “continentales”, el baño del em- 
barazo se efectúa en la piscina que sirve para las abluciones ordinarias. 
Cuando la mujer es de alta categoría, se la lleva durante todo el camino. 
desde la casa hasta la playa o piscina. En la ceremonia, sólo las mujeres 
toman parte activa. 

Tukwa'ukwa está situada en una caleta del lagoon, que se llena đe- 
rante la marea, y la mujer es llevada hasta la playa por sus tabula fe- 
meninos. Tratándose de una ceremonia puramente femenina, se conside- 
ra de buen tono que los hombres no se mezclen a ella, ni entren en el 
agua para asistir al espectáculo. Por lo demás, no hay a este respecto 
ningún tabú específico, y mi presencia no suscitó la menor objeción. 

Una vez llegadas al borde del agua, las mujeres se distribuyen en 
dos filas, haciéndose frente, y cada una tiende sus brazos cruzados a la 


que tiene enfrente, como se hace en el juego infantil llamado queer's 


chair, “silla de la reina”. La mujer embarazada pasa sobre este puente 
vivo apoyándose en las cabezas de las mujeres, y, a medida que avanza. 
la pareja de atrás se pone a la cabeza de las filas, extendiendo constan- 
temente el puente. Así avanzan en el agua, hasta cierta distancia, an- 
dando la mujer encinta a pie enjuto sobre los brazos de sus compañeras 
(fot. 45). Al llegar a cierto punto, se le permite saltar al agua. Las mu- 
jeres comienzan entonces a jugar unas con otras, formando siempre la 
futura madre el centro del juego. Sus compañeras la salpican, la sumer- 
gen y la mojan cuanto pueden, no con intención de molestarla, sino por 
simple exuberancia y amor al juego (fot. 46). La tabula tiene el deber 
de cuidar de que la mujer sea bien lavada durante el baño ceremonial. 
“Frotamos su piel con nuestras manos, frotamos su superficie, la lim- 
piamos.” 

Terminado el baño y las abluciones, la mujer es llevada a la playa 
y depositada sobre una estera. La mayoría de las veces es llevada a la 
playa por sus parientas, pues a partir de este momento debe quedar 
completamente aislada de la tierra y sus pies no deben tocar el suelo. 
Se la deposita sobre una estera hecha con hojas de cocotero, y sus ta- 
bula (parientes maternos del padre) proceden a su atavío, lo que hacen 
con minucioso cuidado y según un ritual mágico muy complicado. Esta 
magia de la belleza se asemeja bastante al ceremonial realizado por los 
hombres durante las expediciones kula (véanse Argonauts of the Wes- 
tern Pacific, cap. XIII, sec. 1), aunque los encantamientos de que se 
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sirven los hombres difieren de los que emplean las mujeres*. Por otra 
parte, esta magia se sirve de encantos y de ritos idénticos a los de la 
magia de la belleza ejercidos por mujeres sobre hombres en el curso de 
las grandes fiestas acompañadas de danzas; en efecto, los encantamien- 
tos que pude registrar durante la realización de los ritos del embarazo 
y que más adelante reproduzco, sirven lo mismo en esta ocasión que en 
la otra (véase cap. VI, secs. 2-4). 

Después del baño, la mujer embarazada debe ser frotada y secada. 
Esto se hace ritualmente. Después de encantar, con ayuda del encanta- 
miento kaykakaya, algunas fibras de una cáscara de coco que la tabula 
hermana del padre) tiene lista en la mano, ésta comienza a frotar con 
ellas a la embarazada?. En seguida se encanta, mediante otra fórmula, 
algunas de esas hojas blandas y esponjosas de la planta wageva, que 
sirven generalmente a los indígenas de toallas naturales, y nuevamente 
se frota a la mujer. Cuando su piel está bien seca, se la unge con aceite 
de coco, también encantado, después de lo cual se la viste con una falda 
nueva de vivos colores, en tanto que se le quita por debajo la falda 
mojada que la mujer había conservado durante el baño. Esta falda de 
gala no forma parte de las ropas recientemente confeccionadas para el 
embarazo, y su investidura no va acompañada por ningún rito. Pero el 
acto siguiente es puramente mágico: el rostro de la embarazada es gol- 
peado con una concha de nácar, mientras una de las tabula murmura 
un sortilegio de belleza (cap. XI, sec. 4). Los tres actos del ceremonial 
que acabo de describir se suponen aptos para hacer la piel tersa, blanca 
y suave, y bella su apariencia general. Siguen luego diversas fases su- 
cesivas de adorno personal, realizada cada una de una manera ritual. 
Primero una tabula le pinta de rojo los labios y el rostro, recitando al 
mismo tiempo una fórmula mágica. Después de esto se aplica a su ros- 
tro una pintura negra. acompañada de otro encanto. Luego peinan sus 
cabellos, recitando una tercera fórmula. Ponen en su cabellera rojas flo- 
res de hibisco y en sus brazaletes hojas aromáticas, sobre las que pre- 


1 En la obra antes mencionada, pág. 336, decía: “Esta rama de la magia 
fkula) tiene sus dos paralelos en otros sistemas mágicos de los trobriandeses. 
Uno de estos sistemas es la magia del amor, que hace a las personas atractivas 
e irresistibles. Su creencia en estos encantamientos es tal, que a ellos atribuye 
siempre el hombre sus éxitos amorosos. Otro tipo bastante semejante a la magia 
de la belleza de la kula es la magia específica de la belleza practicada antes de 
las grandes danzas y fiestas importantes.” Esta descripción no es del todo exacta, 
pues los verdaderos paralelismos de la mwasila (magia de la kula) de la belleza 
son: la magia ejercida sobre los bailarines, descrita en el cap. XI de este libro, 
y la magia del embarazo, de la que nos ocupamos aquí. Estas tres formas: 
muasila, ritos del embarazo y magia de la belleza practicada antes de las fiestas, 
presentan numerosas analogías, aunque sólo la magia del embarazo y el ritual 
de las fiestas se sirven de los mismos encantos y de las mismas prácticas, en 
tanto que la muwasila sólo se asemeja a una y otra por el fin y la doctrina. La 
magia de la belleza, a pesar de algunas analogías, mo sólo difiere por sus en- 
cantos y sus ritos, sino que reposa sobre una doctrina especial de los indígenas 
(véase más adelante, cap. XI). 

2 Para el texto de este encantamiento y de los que más adelante menciono, 
véase cap. XI, secs. 3 y 4. Véanse también los encantamientos de la muwasila, 
citados en las págs. 337-342 de Argonauts... 
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viamente se han soplado encantamientos. Después de esto se considera 
a la mujer definitivamente ataviada. 

Todo este ritual de la investidura y adorno se halla asociado a la 
magia de la belleza, que la costumbre y la tradición imponen en esta 
ocasión, aunque no se halle relacionada directamente con el embarazo 
ni con el atavío del embarazo. Sólo después de ejecutar esta magia de la 
belleza se puede proceder al propio rito del embarazo, que consiste en 
hacer revestir a la mujer el ropón largo. La tabula pone uno de los dos 
saykeulo (trajes de embarazo) sobre los hombros de la mujer y recita 
nuevamente la fórmula que recitara al confeccionarlo, soplando directa- 
mente el encantamiento sobre él (véase fot. 47). Se acostumbra también, 
pero esto no es obligatorio, recitar en este momento sobre la mujer al- 
guna fórmula mágica destinada a preservarla de los peligros del em- 
barazo y el parto, y otra destinada a hacerla invulnerable contra la 
hechicería, que siempre es de temer en el alumbramiento (véase la sec- 
ción siguiente). 

Durante la realización de este ritual, la futura madre se mantiene so- 
bre una estera, pues, como ya hemos dicho, después del baño sus pies 
desnudos no deben estar en contacto con`el suelo. Completamente ata- 
viada ya y cubierta con el largo manto de fibra, la mujer es levantada 
por dos de sus tabula (fots. 48 y 49) y llevada a la casa de su padre, en 
donde se la deposita sobre un pequeño estrado construido especialmente 
para ella (fot. 50). Cuando se trata de la esposa de un jefe se acostumbra 


llevarla, no a la casa de su padre, sino a la de su tío materno, en la que 


ocupa un alto estrado. 

_ La mujer permanece sentada en este estrado durante el resto del 
día. Durante este tiempo debe permanecer prácticamente inmóvil, sin 
pronunciar palabra, como no sea para pedir de comer o de beber y aun 
entonces debe hacerlo por señas hasta donde esto sea posible. No debe 
tocar los aliméntos con sus manos, correspondiendo a las tabula el po- 
nérselos en la boca. Sólo rompe su inmovilidad de cuando en cuando 
para lavarse el rostro, los brazos, los hombros y para frotarse la piel. 
Con este objeto, su marido le lleva agua en un barreño de madera, o 
bien dos mujeres la llevan a la playa o la piscina, en donde se lava 
manteniéndose siempre sobre una estera. Después de la puesta del sol 
le está permitido retirarse a la casa de su padre a descansar, pero al día 
siguiente debe instalarse de nuevo en el estrado, continuar en su in- 
movilidad y observar los mismos tabúes del día anterior. Esto se repite 
durante tres o cinco días, según sea la categoría y la importancia de 
la mujer y de su marido. Hoy, relajadas todas las costumbres, frecuente- 
mente se considera suficiente un solo día. 

Terminada la velación ceremonial sobre la plataforma, la mujer pue- 
de regresar por unos meses más a la casa de su marido, o ir a la de su 
padre o a la de su tío materno. En todo caso debe acudir a una de 
estas tres casas para dar a luz. Se cubre con el saykeulo (manto del 
embarazo) hasta que éste se gasta. Generalmente dura cerca de dos 
ES de modo que la mujer se despoja de él dos meses antes del 
parto. 
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Este ritual del primer embarazo presenta más de una característica 
importante. Como acontece siempre en las islas Trobriand, los servicios 
ceremoniales prestados por cierta clase de parientes deben ser remune- 
rados por los parientes reales, o sea, los maternos, de la persona bene- 
ficiada. En este caso, el trabajo, la magia y el ritual son realizados por 
la parentela materna del padre. La distribución de alimentos (sagali), 
que tiene lugar inmediatamente después de la ceremonia, es hecha por 
el hermano'de la madre de la embarazada, por su propio hermano y por 
sus demás parientes maternos. Si la mujer es de poca importancia social, 
la distribución de alimentos se hace delante de la cabaña de su padre, 
pero cuando es de categoría elevada o cuando su marido o su padre son 
personas de calidad, la distribución se efectúa en la plaza central de la 
aldea. El procedimiento es el mismo que se emplea en las distribucio- 
nes mortuorias o en las que se hacen con ocasión de otras ceremonias `. 
Los alimentos son divididos en porciones, cada una de ellas destinada 
a una sola persona, hombre o mujer, cuyo nombre es proclamado en voz 
alta. Después de los ritos del primer embarazo, cada una de las tabula 
que tomaron parte en la confección de los trajes y en los servicios ce- 
remoniales recibe una porción de alimentos. Además, los distribuidores 
de alimentos (sagali) escogen generalmente cierta cantidad de ñames gran- 
des y de buena calidad o un racimo de bananas o de nueces de areca, 
que llevan a la casa de la tía paterna, y a veces también a la de dos o 
tres parientas más. Esta remuneración adicional se llama pemkwala. 

Esta distribución trae consigo un ceremonial menos importante, pero 
de gran interés. El padre de la mujer embarazada —que no tiene nada 
que ver con el sagali— escoge ciertos alimentos especialmente buenos 
que lleva de regalo, por cuenta propia, a ciertas mujeres, a las que se 
atribuye la posesión de una variedad de magia negra muy temida por 
las embarazadas. Esta magia es “negra” tanto en el sentido literal como 
en el figurado, pues apelando al mwanita (ciempiés negro) la hechicera 
puede tornar la piel de la embarazada tan negra como el mismo gusano. 
El regalo del padre, que es depositado delante de la puerta de la casa y 
forma parte de la categoría llamada katubwadela bwala (regalo que cie- 
rra la casa), está destinado a prevenir y detener las malas intenciones 
que pueda haber concebido la hechicera. Como decía uno de mis infor- 
madores: “Es para poner fin a su cólera, para impedirle realizar la ma- 
ligna magia que ennegrece la piel de la mujer encinta.” 

Esto nos hace volver a la cuestión de la idea fundamental del cere- 
monial del primer embarazo, de sus fines e intenciones. Si preguntáis 
a un indígena cuál es la causa o razón, wula, de tal o cual costumbre, 
os responderá generalmente con una de estas frases estereotipadas: 
tokunabogu'o ayguri (“está ordenado desde la antigüedad”), o Labæi lay- 
ma (“viene de Laba'i”, centro mitológico del distrito), o tomwaya, tomwa- 
ya, ivagise (“los abuelos lo han establecido”). En otras palabras, la cos- 
tumbre está sancionada ante sus ojos por la tradición, y toda persona res- 


1 Véase Argonauts of the Western Pacific, págs. 182-183, y referencias en 
el índice, palabra sagali. Véase también cap. XI, sec. 2, de esta obra. 
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petable, lo mismo en nuestras sociedades europeas que en las primitivas, 
hace tales o cuales cosas porque todo el mundo las hace y las ha hecho 
siempre. Pero, aparte de esta razón general, he podido obtener cierto nú- 
mero de razones especiales que justifican esta costumbre. Algunos preten- 
den que la ceremonia tiene por objeto hacer rápido y fácil el alumbramien- 
to, pues, dicen ellos, “por el hecho de jugar en el agua el niño se desprende 
de su matriz”. Otros dicen que garantiza la salud de la madre y del hijo; 
otros, en fin, afirman que es necesaria para la formación misma del feto. 
Una mujer me dio como razón para la ceremonia el hecho de ser du- 
rante el baño ritual cuando, según dicen, entra el espíritu del niño en la 
mujer; pero no habiendo sido confirmada su explicación por ninguna 
otra la considero apócrifa. 

Pero la opinión que prevalece entre los indígenas es la de que la 
ceremonia tiene por objeto blanquear la piel de la mujer. Esta opinión 
me fue expresada por mis mejores informadores masculinos, así como 
por diversas mujeres con las que hablé de este asunto. Se halla también 
de acuerdo con el texto de las fórmulas mágicas y con los actos rituales, 
así como con el carácter del símbolo central: el manto del embarazo. El 
saykeulo, me decían mis informadores, está destinado a proteger la piel 
de la acción del sol. La mujer debe llevarlo después del baño ceremo- 
nial, y cuando se ve obligada a despojarse de él debe evitar hasta donde 
sea posible salir al aire libre antes del parto. Esta idea de la blancura 
como una cosa deseable, se encuentra expresada también en la cere- 


monia principal del primer baño y en las abluciones rituales subsiguien- 


tes realizadas por la mujer hasta el parto y después de éste. 

Es imposible encontrar explicación a esta idea de la blancura como 
cosa deseable. Sin embargo, hay una cosa evidente: aunque la blancura 
de la piel se considera generalmente como un elemento de atractivo per- 
sonal, en el caso que nos ocupa no se trata de obtener este objeto para 
hacer más sedustora a la mujer desde el punto de vista erótico.: Cuando 
pregunté por qué debía procurar una mujer embarazada la blancura de 
su piel, recibí la siguiente respuesta: “Cuando una mujer no se lava 
ni se unge y su piel es negra, las gentes dicen que es mala, que sólo 
piensa en los hombres y que no se ocupa de su alumbramiento.” Y he 
aquí la explicación que dan del motivo de la ceremonia íntegra: “Se hace 
esto para preparar su piel para las abluciones del parto y para inspirarle 
el deseo de ser blanca. Viendo que su piel es blanca, nos decimos que 
no piensa en el adulterio.” Otro informador me dijo: “El saykeulo la 
cubre completamente: senos, piernas, espaldas; sólo se ve su rostro. 
Hace blanca su piel, prueba que no tiene relaciones con los hombres.” 
Así, pues, toda esta magia hace blanca y bella a la mujer. Pero ella 
debe ocultar sus encantos, no debe atraer a otros hombres; debe mos- 
trar una fidelidad conyugal más estricta que nunca. Más aún: debe, 
como veremos luego, abstenerse hasta de las relaciones normales con 
su marido. 


-oy 
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3. Costumbres relativas al embarazo y al parto 


En la sección anterior describimos la ceremonia del primer embara- 
zo. Ahora nos ocuparemos de las costumbres relativas al embarazo y al 
parto. El baño ritual, la investidura ceremonial del manto del embara- 
zo, la magia de la blancura y la belleza sólo tienen lugar antes del na- 
cimiento del primogénito. Pero a cada embarazo se procura obtener la 
blancura de la piel por todos los medios ordinarios, incluso el uso del 
manto. A partir del primer parto el manto es confeccionado por la mu- 
jer misma, o bien es regalado, a cambio de una recompensa, por una 
tabula, pero sólo a título de transacción privada. 


Unos cinco meses después de la concepción, es decir, en la época 
en que se celebra el baño ritual del primer embarazo, la futura madre 
comienza a imponerse ciertas restricciones alimenticias. Debe abstenerse 
de lo que los indígenas llaman kavaylu'a (golosinas compuestas en su 
mayor parte de frutas). El plátano, el mango, la manzana malaya, la al- 
mendra del Pacífico, el paw-paw, el fruto del pan y la fruta natu le 
están prohibidos. Este tabú aparece impuesto en consideración a la salud 
futura del niño. “Si come kavaylu'a, el niño tendrá un gran vientre lleno 
de excrementos y no tardará en morir.” El régimen de la embarazada 
queda reducido entonces a la alimentación vegetariana corriente (kaulo): 
ñame, taro, guisantes indígenas, patatas nuevas y otros productos de huer- 
ta. También le está permitido comer carne y pescado, aunque debe abs- 
tenerse de ciertas clases de éste. Los peces que le están prohibidos son 
los que viven en las cavidades submarinas de los arrecifes de coral. Los 
indígenas dicen que será tan difícil dar a luz como sacar a estos peces 
de los lugares en que se refugian. Los peces, de aletas cortantes, agudas 
y venenosas, que son por esta razón peligrosos para los pescadores, son 
tabú para la mujer encinta. Si come uno de estos peces, el niño tendrá 
mal carácter y llorará constantemente. A medida que el embarazo avan- 
za y aumenta el vientre de volumen deben ser abandonadas las rela- 
ciones sexuales, pues, dicen los indígenas, “el pene podría matar al niño”. 
Este tabú es observado rigurosamente. 


Aparte de estas restricciones, la mujer hace una vida casi normal has- 
ta el alumbramiento. Trabaja en la huerta, acarrea el agua, va a recoger 
leña y cuece los alimentos para todos los suyos. Debe, sí, protegerse del 
sol con ayuda del saykeulo (manto del embarazo) y lavarse frecuente- 
mente y ungirse con aceite de coco. Solamente cuando se despoja del 
saykeulo usado debe evitar exponerse al sol, lo que la obliga a renun- 
ciar a los trabajos más pesados. 

Lo mismo en el curso de su primer embarazo que en el de los si- 
guientes, a partir del quinto mes la mujer debe instalarse en la casa de 
su padre; al cabo de cierto tiempo puede volver a la de su marido; 
pero cuando el parto es inminente, invariablemente debe ir a residir a 
casa de sus padres o de su tío materno. Esta reclusión en casa del padre 
o del tío materno es una regla que se observa en cada embarazo, aban- 
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donando la mujer la casa de su esposo hacia el séptimo u octavo mes de 
gestación. 

Esta costumbre se halla relacionada con el temor intenso a los pe- 
ligros que acechan a las parturientas, temor que proviene de la creencia 
en una magia maligna llamada vatula bam (enfriamiento o parálisis del 
útero). Y de nuevo, frente a este gran temor, encontramos una vez más 
la interesante recristalización de los vínculos de parentesco, la trasla- 
ción de la responsabilidad y la solidaridad. También en este caso sólo 
los familiares maternos constituyen la única parentela real a los ojos de 
la costumbre y la ley de la tribu. La mujer va a casa de su padre por 
ser también la de su madre y ser ésta la persona más indicada para 
cuidar de ella y de su hijito. También incumbe a la madre la tarea de 
preservarla de todo peligro, deber que cumple con el concurso de sus 
parientes varones, que se reúnen en la casa donde ha de dar a luz, a fin 
de cerciorarse de que han sido tomadas todas las medidas de precaución 
(yausa). La vigilancia, asegurada por hombres armados con lanzas, que 
pasan toda la noche ante fogatas, guardando la casa y sus alrededores, 
se considera como la principal defensa y precaución contra los hechice- 
ros que se supone rondan la casa, rodeados de aves nocturnas y procu- 
rando ejercer la magia vatula bam. La yausa es, ante todo, el deber del 
marido, pero como nunca se tiene confianza en él, únicamente los pa- 
rientes de la embarazada se encargan no sólo de asistirlo, sino de diri- 
girlo. Lo más interesante en esta forma de hechicería es que no sola- 
mente es un producto de la imaginación de los indígenas, estimulada por 


un temor supersticioso, sino que existen en realidad hechiceros que pro-- 


curan ejercer sus maleficios. Recitan la fórmula, se acercan a la casa y 
lanzan el maleficio, de acuerdo con los ritos prescritos*. Yo he logrado 
obtener los encantos de esta magia y los contraencantos curativos, pero 
como se trata de una cuestión relacionada esencialmente con la hechi- 
cería me propongo estudiarla a fondo en otra obra. ; 

Cuando el momento del parto se aproxima, se prepara conveniente- 
mente la casa. El padre y todos sus habitantes varones deben salir de 
ella, y son reemplazados por algunas parientas, que vienen a asistir a la 
madre. Cuando la mujer siente los primeros dolores se pone en cuclillas 
sobre una yacija elevada, bajo la cual arde un fuego, moderado. Esto 
tiene por objeto “hacer líquida su sangre”, “hacer correr la sangre”. En 
el momento crítico, la parturienta y las mujeres que la asisten pueden 
retirarse al bosque, donde, a veces, puede efectuarse el parto, pero en 
la mayoría de las ocasiones se quedan en la casa. 

Acerca del parto propiamente dicho sólo pude obtener los siguien- 
tes informes: la mujer se sienta sobre una estera colocada en el suelo, 
separadas las piernas y levantadas las rodillas. Echada hacia atrás, apo- 
yándose en las manos, colocadas en el suelo a su espalda, todo su peso 
recae sobre sus brazos. Tras ella se halla su hermana o alguna otra 


1 Véanse las diferencias que existen entre la hechicería puramente imagina- 
ria de las mujeres voladoras (yoyova) y la hechicería practicada realmente por 
hechiceros varones (bwaga'u), en Argonauts of the Western Pacific, cap. II, 
sec. VII, y cap. X, sec. I. Véase también capítulo II de este libro. 
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parienta materna cercana, que se apoya con fuerza sobre los hombros 
de la parturienta, sacudiéndolos y hasta golpeándolos. Los indígenas di- 
cen: “Esta mujer ejerce sobre la parturienta una presión que hace salir 
rápidamente al niño.” La madre de la parturienta se halla preparada para 
recibir al niño. Algunas veces se agarra a las rodillas de su hija. Colo- 
cada adecuadamente hay una esterilla en la que se recibirá al recién na- 
cido. Según me dijeron, se deja siempre que el niño salga mediante los 
esfuerzos naturales, sin ejercer la menor intervención o manipulación. 
“El niño cae sobre la esterilla; allí queda, y de allí lo recogemos. No 
lo tocamos antes.” La parturienta debe procurar acelerar el proceso con- 
teniendo la respiración, ejerciendo así cierta presión sobre el abdomen. 

Cuando el parto es difícil, los indígenas. acusan, naturalmente, a la 
magia maligna del vatula bam, e invitan a quien conozca la vivisa (fórmu- 
la curativa) a neutralizar el mal. Esta fórmula curativa es recitada sobre 
las hojas aromáticas de la planta kwebila, con las que se frota el cuerpo 
de la mujer, o bien se colocan las hojas sobre su cabeza, aplastándolas 
a puñetazos. Solamente en los casos extremadamente difíciles y cuando 
la vivisa resulta ineficaz, se deciden a recurrir a ciertas manipulaciones, 
llevadas a cabo, según pude colegir, con marcada timidez e incompeten- 
cia. Si la placenta no sale a su debido tiempo se ata una piedra al ex- 
tremo materno del cordón umbilical. Se recita entonces la vívisa (fórmu- 
la curativa) y se pone a la mujer en pie. Cuando esta maniobra no tiene 
éxito los asistentes declaran agotada su inventiva y la mujer es aban- 
donada a su suerte, pues ninguno conoce las manipulaciones necesarias 
para la extracción de la placenta. Los indígenas quedaron muy asombra- 
dos cuando vieron cómo procedía en este caso el doctor Bellamy, que 
estuvo encargado durante varios años del servicio médico en las islas 
Trobriand !. 

Unos tres días después del parto, una de las tabula (parientas ma- 
ternas) de la madre del recién nacido, después de calentarse los dedos 
en una llama, quita lo que resta del cordón umbilical, cortándolo a ras 
del abdomen. Este resto y la placenta son enterrados en el recinto de 
la huerta. Esta costumbre reposa en vaga idea, según la cual, procedien- 
do así, se hará del recién nacido un buen horticultor, que “tendrá su 
espíritu en la huerta”. Cortado el cordón umbilical el niño puede ser 
sacado de la casa, pero esto no es necesario. La madre debe permanecer 
recluida en la choza de sus parientes un mes aproximadamente. Poco 
tiempo después del parto la tabula trenza una cuerda, que ata en torno 
al pecho de la madre. Existe cierta magia asociada a este acto, pero 
desgraciadamente nunca pude saber en qué consistía ni descubrir el sen- 
tido de la ceremonia. 


1 Esta información la recibí independientemente de los indígenas y del doctor 
Bellamy, que en aquel tiempo era vicegobernador y jefe del servicio médico del 
distrito. 
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4. Madre e hijo 


Durante el primer mes, la madre y el niño permanecen la mayor 
parte del tiempo sobre una de las yacijas altas, debajo de la cual arde 
un brasero. Es ésta una medida higiénica, pues los indígenas consideran 
el calor y el humo que de él se desprende como muy útiles para la sa- 
lud, como una especie de profilaxis contra la magia negra. Como gene- 
ralmente la mujer que se calienta sobre el fuego se halla desnuda, nin- 
gún hombre puede entrar en la casa; pero esta costumbre no implica 
ninguna sanción sobrenatural, y la transgresión de este tabú no produce 
ningún perjuicio grave. Un mes más tarde se practica una magia lla- 
mada vageda kaypwakova; se queman entonces flores de lirios blancos 
con un poco de leña seca; entre tanto se recita un encantamiento y la 
mujer es envuelta por el humo que se desprende de la fogata. Esto se 
repite dos días seguidos, a fin de hacer todavía más blanca la piel de 
la mujer. No me fue posible conseguir la fórmula de esta magia. El 
tercer día, las tabula lavan ritualmente a la madre y frotan su piel con 
hojas encantadas con el sortilegio de la belleza que se usa en el rito 
correspondiente al ceremonial del primer embarazo. 

La mujer sale entonces con su hijito y da la vuelta a la aldea, reci- 
biendo de los amigos y parientes de su padre menudos presentes en 
especies alimenticias, llamados va'otu. Terminado su paseo, sus tabula 
(tías maternas y demás parientes en el mismo grado) simulan arrastrarla 
a casa (¿butusi), en donde deberá permanecer recluida durante otro mes. 

Durante este tiempo, el marido y la esposa sólo pueden hablarse 
a través de la puerta, y sólo de cuando en cuando lanzarse alguna que 
otra mirada. Bajo ningún pretexto deben tomar juntos sus comidas, y 
ni siquiera compartir los mismos alimentos. Las relaciones sexuales en- 
tre ellos son figurosamente tabú durante un período de tiempo más 
largo, por lo menos hasta que el niño comience a andar. Pero existe una 
regla más rigurosa todavía, que prescribe la abstención hasta el destete 
del niño —es decir, durante dos años—, regla que, según dicen, es ob- 
servada por los hombres que tienen varias mujeres. El marido, así ten- 
ga una sola esposa o muchas, debe abstenerse de relaciones sexuales 
conyugales o extraconyugales hasta la primera salida de la madre y el 
niño. Dícese que cualquier infracción a estas reglas puede acarrear la 
muerte del recién nacido. Cuando se trata de un hijo ilegítimo morirá 
seguramente si su madre se apresura a tener nuevas relaciones sexuales. 

Después de la segunda reclusión madre e hijo regresan a su propia 
casa. La madre reanuda su vida normal, aunque los cuidados que ha de 
prestar al niño le quitan mucho tiempo. Si es primípara lleva una de 
las dos faldas lisas de fibras y el segundo largo manto (saykeulo), con- 
feccionados para ella por sus tabula durante su primer embarazo (fot. 51). 
Si se trata del segundo embarazo, o el hijo es ilegítimo, lleva una falda 
y un manto hechos por ella misma o, a título de servicio privado, por 
una de sus parientas; generalmente, estas prendas son más cortas (fo- 
tografía 90). A menudo lleva también un tocado especial, llamado to- 
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gebi, hecho con una faldilla de fibra vegetal, envuelta en una especie 
de turbante'. En sus brazaletes debe llevar un paquete de hierbas aro- 
máticas (vana). 

Los cuidados más importantes prodigados al niño son, naturalmente, 
los concernientes a su alimentación. Además de la leche materna, que 
según me dijeron rara vez falta, el niño es alimentado con otras cosas 
casi desde los primeros días. Se le da especialmente una papilla llamada 
memema, que no es sino taro bien cocido y mascado por la madre o una 
de sus parientas. Los indígenas creen que si se le redujese a la sola 
leche materna el niño crecería débil. Cuando tiene un año le comienzan 
a dar ñame y pescado mascados. La cabeza del niño es tiznada con 
aceite y carbón “para hacérsela más fuerte”, como dicen los indígenas. 
Diariamente, y desde las primeras horas de la vida del niño, se observa 
una costumbre de aseo: el niño es bañado en agua caliente, con la cual 
la madre se lava luego la piel. Para ello se usa un recipiente especial 
de madera, llamado kaykwaywosi. El agua del recipiente se calienta po- 
niendo dentro de él piedras que se han puesto incandescentes entre ce- 
nizas. Se obtiene así un agua caliente y un poco alcalina, y dícese que 
este baño diario, seguido de una unción de aceite de coco, mantiene la 
blancura de la piel de la madre y el hijo. Generalmente el destete no se 
hace antes de los dos años, es decir, antes de la época en que, según 
los indígenas, el niño es capaz de decir claramente “bakam, bamom” 
(quiero comer, quiero beber). 

Durante el destete, el niño es separado de su madre y duerme con 
el padre o con la abuela paterna. Cuando llora durante la noche se le 
da un seno seco o un poco de leche de coco. Si se muestra nervioso y 
desmejorado se le lleva a una aldea lejana en la que tenga parientes, o 
bien; si sus padres viven en una aldea del interior, se les lleva a la 
costa. Estos cambios de lugar se consideran esenciales para recobrar la 
salud y el buen humor. 


Hemos seguido al niño hasta una época no muy lejana a aquella que 
le verá unirse a sus compañeros de juego en el mundo infantil de la 
aldea. Algunos años después hará, a su vez, su entrada en la vida eró- 
tica. Así, pues, hemos recorrido todo el ciclo que comprende los amores 
infantiles, las intrigas de la adolescencia, las relaciones permanentes y 
el matrimonio, con todas las consecuencias que implica: embarazo, par- 
to y crianza del niño. He descrito las fases principales de este ciclo, 
prestando especial atención a sus aspectos sociológicos, tal como apare- 
cen en las relaciones prenupciales, en el matrimonio, en las ideas rela- 
tivas al parentesco y en la interacción del derecho materno y la influencia 
paterna. En los capítulos siguientes será necesario describir ciertas ma- 
nifestaciones secundarias, de orden más bien psicológico, relacionadas 
muy especialmente con la vida erótica antes del matrimonio. 


1 Togebi es el nombre genérico de los discos trenzados y de las faldillas en- 
rolladas que se ponen sobre la cabeza como un soporte para las cestas y demás 
cargas transportadas por las mujeres (véase cap. I, sec. 3, y fotografía 6). 
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CAPITULO 1X 


FORMAS HABITUALES DE LIBERTAD SEXUAL 


Volvamos sobre ciertos aspectos de la vida erótica que dejamos de 
lado o sólo tratamos superficialmente en nuestra descripción de la vida 
individual de los indígenas. Los hechos expuestos en el capítulo III nos 
muestran que, aun estando sometidos a ciertas restricciones, todos go- 
zan de una gran libertad y encuentran múltiples oportunidades de ex- 
periencia sexual. No sólo no sufren por la imposibilidad de satisfacer 
su instinto, sino que disponen de un amplio repertorio de oportunidades 
en el que escoger. 

Pero por numerosas que sean estas oportunidades para un trobrian- 
dés no agotan todas las posibilidades de la vida erótica. Los cambios 
que introducen en la vida de la aldea las estaciones y las reuniones pro- 


vocadas por las fiestas sirven de estímulo al interés sexual y proporcio- . 


nan nuevos medios para satisfacerlo. Se traban entonces relaciones que 
se salen a veces de los límites de la comunidad; se producen rupturas 
de vínculos viejos y se establecen relaciones nuevas, que adquieren en 
ocasiones un carácter pasional y acaban por resolverse en afectos du- 
rables. r . 

Las costumbres tradicionales autorizan, e incluso estimulan, esta ex- 
tensión de la vida erótica ordinaria. No obstante, veremos que, aunque 
aprobada por los usos y la opinión pública, se la considera en el fondo 
como un exceso, como un hecho anormal. Generalmente provoca una 
reacción, no de la comunidad en conjunto, sino por parte de ciertos 
individuos que se sienten escandalizados *. Ciertos excesos, especialmente 
aquellos que verdaderamente merecen el nombre de libertinaje orgiás- 
tico, se limitan a un solo distrito y están considerados por los habitan- 
tes de los otros distritos como anomalías específicamente locales, en 
tanto que los que se entregan a ellos se sienten orgullosos y avergonza- 
dos a la vez. Aun las infracciones ordinarias de la moral sexual co- 
rriente, cometidas salvando las apariencias, deben ser realizadas en la 
penumbra del secreto, y a menudo son mal vistas, ya que no castigadas, 
por los compañeros legales del culpable. 

Esta división corresponde al punto de vista de los mismos indígenas 


l1 Para el estudio de estos usos, permitidos pero objeto de escándalo, véase 
Crime and Custom, parte Il. 


æ 
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y permite exponer los hechos con una perspectiva bastante más cercana 
a la realidad que si se mezclasen y presentasen a la vez. Pero, entre 
los dos órdenes de hechos, existen estrechas relaciones, y la descripción 
siguiente mostrará cómo se corresponden entre sí. 

Comenzaré por referirme a las ocasiones que año tras año estimulan 
con regularidad el interés erótico y le proporcionan nuevas oportuni- 
dades de satisfacerse. Cuéntanse entre ellas ciertos juegos periódicos re- 
lacionados con las estaciones: partidas de campo, excursiones y baños; 
fiestas habituales asociadas al ciclo económico y, finalmente, temporada 
anual de festividades. 


1. El elemento erótico en los juegos 


De un extremo al otro del año, el ardor por los juegos y placeres 
aumenta periódicamente en la época de la luna llena. Cuando los dos 
elementos, tan deseables en los trópicos, luz suave y frescura reconfor- 
tante, se combinan, los indígenas responden alegremente: pasan su tiem- 
po en largas conversaciones o hacen excursiones a otras aldeas, o bien 
organizan empresas que sólo pueden ser convenientemente ejecutadas a 
la luz de la luna. Las ceremonias relacionadas con los viajes, la pesca 
o la recolección, así como todos los juegos y fiestas, tienen lugar du- 
rante el período de luna llena. En la vida corriente de la aldea, a me- 
dida que aumenta el disco lunar, los niños, que siempre juegan por la 
tarde, se demoran cada día más, reuniéndose en animados grupos en 
la plaza central. No tardan en unírseles allí mozos y muchachas, y, a 
medida que la luna aumenta, la juventud más avanzada, hombres y 
mujeres, se agrega al círculo de jugadores. Poco a poco son eliminados 
los niños, y los adolescentes y la gente moza son los únicos en conducir 
los juegos y competir en toda clase de deportes. Yo he visto, durante 
noches de luna llena especialmente claras y frescas, a toda la población 
de una gran aldea invadir la plaza central: los jóvenes tomando parte 
activa en los juegos, los viejos asistiendo a ellos como espectadores. 

Siendo mozos y muchachas los principales jugadores, es fácil obser- 
var que, en más de un aspecto, los juegos presentan un carácter erótico. 
El estrecho contacto físico, la influencia de la claridad lunar y las som- 
bras, la embriaguez producida por el movimiento rítmico, la alegría y la 
frivolidad de juegos y canciones, todo tiende a relajar la reserva y a 
estimular el cambio de declaraciones y la combinación de citas. En este 
libro nos ocupamos principalmente del elemento erótico de los juegos; 
pero, si quiere uno situarse en la perspectiva justa, es bueno saber que 
éste no es sino uno de sus aspectos. Existen numerosos juegos de niños 
y de adultos en los que falta el elemento erótico, y hay pocos juegos en 
que este elemento reine con exclusión de todo otro, o sea, el único 
que incite a tomar parte en ellos. El gusto por el atletismo, la necesidad 
de ejercicio, de competencia, de exhibir destreza y valor, la búsqueda de 
una satisfacción estética y de diversiones, tales son algunos otros ele- 
mentos, no menos importantes que el puramente erótico. 

Los juegos realizados en las noches de luna llena en la plaza central 
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de la aldea se cuentan entre los más importantes. Generalmente, comien- 
zan por un juego llamado kasaysuya (fot. 52)*, semejante a nuestros 
corros. Mozos y muchachas se cogen de la mano y cantan, dando vueltas 
lentamente al comenzar; luego, a medida que se precipita el ritmo del 
canto, giran cada vez más rápidamente, hasta que, fatigados y dominados 
por el vértigo, se detienen y descansan, para recomenzar luego a girar 
en sentido contrario. A medida que el juego prosigue y se suceden las 
canciones, la excitación aumenta. La primera canción comienza con las 
palabras kasaysuya, saysuya, referentes a un bosque que ha dado su 
nombre al juego. Cada vez que recomienzan una ronda cantan una nue- 
va canción. El ritmo del canto y del movimiento, lento en un principio, 
se torna cada vez más vivo, y termina en una rápida repetición en 
staccato de las últimas sílabas, mientras los jugadores giran en una 


ronda vertiginosa. Al finalizar el juego, las canciones generalmente se 


vuelven obscenas. 


He aquí algunos ejemplos de estas canciones kasaysuya con alusio- 
nes sexuales: . 


I 
Taytulaviya, viya, taytulabeula, beula (repetido) 
furioso taytu vigoroso taytu 
Kavakayviyaka, kwisi, tawa’w 
Enorme pene (de) hombre 
Isisuse wa bwayma 
Están sentados en el depósito de provisiones. 
Toyatalaga popu 
Fornicador excrementos. 


Traducción libre: 


¡Oh, los ñames taytu creciendo libremente! ¡Oh, los vigorosos ñames 
taytu! g 

Hombres de penes enormes están sentados en las plataformas de 
los depósitos de provisiones. 


(Es decir, se mantienen alejados de las mujeres) —¡son pederastas! 

II 4 

Imayase la kaykivi 

Llevan su mensaje de solicitación (de) 

tokaka'u (repetido). 

viudo. 

Ipayki , nakaka'u. 

El (ella) rechaza viudo. 

Ikaraboywa kwila tokaka'u. 

Queda ocioso pene viudo. 


1 Esta fotografía y las siguientes (53-56) fueron tomadas en el curso de una 
demostración en detalle de los juegos, hecha por los niños. Realizándose siempre 
los juegos reales a la caída de la noche, no nos fue posible fotografiarlos. Lo único 
que falta a nuestras fotografías es la presencia de los espectadores. 
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Traducción libre: 


Le llevaron a ella, de parte del viudo, la invitación a yacer con él. 
Pero la viuda se negó. 


¡Así, pues, el pene del viudo tendrá que permanecer ocioso! 


Según me dijeron, esta canción se canta delante de un viudo, sobre 
todo cuando éste es demasiado emprendedor en sus ofrecimientos amo- 
rosos O cuando se equivoca al hacerlos. Se canta también cuando una 
mujer desea estimular el interés de un viudo y animarlo. 


` 


mM 
.yokwamiga tau au miyawimi sayduwaku 
En efecto, vosotros hombres vuestras hojas púbicas cortos (objetos). 
Sayduwaku kupi 
Trozo corto, corto. ` 
Galaga takakaya kukupi 
No, verdaderamente fornicamos cortos (objetos). 


Traducción libre: 


Hombres, usáis bandas duwaku como hojas púbicas. 
Esas bandas son cortas, ¡demasiado cortas! 
Nada tan corto nos inducirá a fornicar con vosotros. 


IV 
Yokwamiga vivilaga midabemi siginanabu, 
En efecto, vosotras, mujeres, en efecto, vuestras faldas (hoja ligera), 
Siginapatu patu. 
(hoja ligera) estrecha, estrecha. 
Galaga takakaya patu. 
No, verdaderamente fornicamos estrechas (cavidades). 


Traducción libre: 


Mujeres, usáis hojas siginanabu para vuestras faldas. 
Son hojas estrechas. 
Nada tan estrecho nos inducirá a penetraros. 


Estas dos canciones son complementarias, y constituyen una mues- 
tra típica de las bromas que cada sexo emplea con respecto a los ves- 
tidos del otro. Mi informador me aseguraba categóricamente que sig- 
nifican simplemente: “Gala takayta kaykukupi kwila —gala takayta 
kwaypatu wila”, “no copulamos (con quien tenga) un pene corto —no 
copulamos (con quien tenga) una vagina estrecha.” 
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Vv 
Yokwamiga giyovila z kaynupisi nunimiga. 
Realmente, vosotras mujeres de categoría pequeños vuestros senos realmente. 
Kaykawala mitasiga gweguyaga. 
Impresionables sus ojos hombres de categoría en verdad. 
Kamilogi babawa, 
Sustenta vuestra cópula montículo de tierra, 
Kamiyaguma 


Vuestros cacharros de arcilla 
Kwe, kwe, kwe. 
(hacen) kwe, kwe, kwe. 


Traducción libre: 


¡Oh, mujeres de categoría!, verdaderamente vuestros senos son de- 
masiado pequeños. 

Pero los ojos de los hombres de categoría son lascivos. 

Os acoplaréis por tierra, y, mientras lo hacéis, vuestras vasijas de 
arcilla producirán un sonido estrepitoso: kwe, kwe, kwe. 


Los juegos sociales comienzan siempre con esta danza rítmica y circu- 
lar. Vienen luego otros juegos en los que sólo participan dos personas. 
Por ejemplo: un chico coloca uno de sus pies sobre la pierna de un 
camarada o de un hombre; éste se levanta y, teniendo el otro pie de 


su compañero en las manos, comienza a girar (fot. 53). O bien los mu- 


chachos se sientan frente a frente, tocándose con las plantas de los 
pies; apoyándose con fuerza sobre un bastón que mantienen entre ellos, 
procuran levantarse el uno al otro del suelo. Es ésta una especie de “ri- 
ña de gallos”. Pero la mayoría de los juegos exige diversos actores: 2 
veces representarf imitaciones convencionales y más o menos acertadas 
de trabajos y ocupaciones serias; otras veces imitan la conducta de 
ciertos animales. Así, en la “Cola de perro”, dos filas de chicos frente a 
frente se desplazan a derecha e izquierda. Las “Ratas” están represen- 
tadas por una fila de chicos en cuclillas, saltando unos tras otros (fo- 
tografía 54). En la “Marmita”, los chicos, colocados en la,misma forma, 
se sostienen primero en un pie, luego en el otro, moviéndose lenta- 
mente. En la “Pesca de la kuboya”, los chicos avanzan en una sola fila; 
el último es atrapado por dos de ellos, que se hallan colocados a uno 
y otro lado, con los brazos levantados y dejando pasar a los demás 
(fot. 55). En este último juego se encuentran elementos de nuestro “Na- 
ranjas y limones”. El “Robo de bananas”, “El papagayo” y “El fuego” 
implican figuras mucho más complicadas. Todos estos juegos, sin ex- 
cepción, van acompañados de palabras cantadas bien al comenzar, bien 
durante toda duración del juego; bien, como en las “Bananas”, en ciertos 
momentos dados de la acción. En ninguno de estos juegos se encuentra 
elemento erótico directo, pero todos ofrecen ocasiones de contacto, de 
tocamientos recíprocos, de provocaciones y de bromas. En los juegos 
combativos, tales como “Las ratas”, “Cola de perro”, la “Pesca”, sólo 
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figuran varones. En los juegos más complicados, como “El fuego”, “Las 
bananas” y “El papagayo”, toman parte varones y hembras. 


2. Juegos que implican contacto físico 


La participación de ambos sexos es también regla invariable en los 
juegos siguientes, que implican un contacto físico más íntimo. El juego 
Sina, que forma parte del ritual del baño en el ceremonial del emba- 
razo, quedó descrito en el capítulo anterior. En la aldea, mozos y mu- 
chachas lo practican juntos. Hay todavía otro juego en el que los ju- 
gadores, dándose la mano y recitando una canción, forman una larga 
cadena, que da vueltas en torno de una persona inmóvil en uno de los 
extremos. La persona que se halla en el extremo opuesto conduce la 
cadena, describiendo en torno de aquel centro inmóvil círculos cada vez 
más apretados, hasta que todo el grupo forme un solo nudo. El juego 
es tanto más logrado cuanto más apretado sea el nudo. La cadena se 
desenvuelve luego gracias a un movimiento contrario y cada vez más 
rápido, de manera que cada cual dé una vuelta en torno del centro 
fijo; luego, todo se disloca. Otro juego comienza sentándose dos juga- 
dores espalda contra espalda; otros dos jugadores se sientan entre las 
piernas de los primeros, sirviéndoles de apoyo, y otros dos entre las 
piernas de la segunda pareja, y así sucesivamente. Sentados de este 
modo, cantan empujándose con las espaldas; los que logran desalojar 
a los contrarios de su posición ganan la partida. En estos dos juegos, la 
estrecha proximidad crea los preliminares de relaciones amorosas. 

El juego predilecto, y el más importante, se llama břu (literalmente, 
“tirar”), o juego de la guerra. Para éste se corta una liana larga y fuerte, 
y los jugadores, colocados unos tras otros, se dividen en dos bandos 
numéricamente iguales, cada uno de los cuales recibe la mitad de la 
liana. Generalmente, el juego comienza en un lugar situado en mitad 
de la plaza central (baku). Cuando todo el mundo está listo, uno de los 
bandos recita la mitad de la canción, a lo que contesta el otro recitando 
la otra mitad, y la batalla comienza. A veces se baten hombres contra 
mujeres; a veces, accidental o intencionalmente, se mezclan los sexos. 
La división en bandos no se hace nunca según los clanes, pero los tabúes 
de parentesco entre hombres y mujeres son rigurosamente observados, 
de tal modo que nunca se encuentran hermano y hermana, por ejemplo, 
próximos el uno al otro. Cada bando procura desalojar al otro, y el juego 
adquiere todo su interés cuando un partido se muestra más fuerte que 
el otro y comienza a obtener ventaja. Este juego es muy brutal, y los 
que toman parte en él hacen sufrir a menudo perjuicios considerables 
a las casas vecinas, a los árboles jóvenes y a los utensilios domésticos 
que se hallan a su alcance. Me han contado que cuando toma la forma 
de una kayasa, especie de concurso, del que hablaremos luego, termina 
con la destrucción de casas, depósitos de ñame y árboles jóvenes, y tam- 
bién con accidentes personales. 

El principal interés de estos juegos, en los que los participantes ri- 
valizan en fuerza y destreza, reside en el juego mismo; pero muchos 
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jugadores se aprovechan de ellos con intenciones puramente eróticas. 
No solamente la proximidad física permite ciertas intimidades, que de 
otro modo no 'serían posibles, sino que, como veremos más adelante, 
el juego constituye a menudo la condición indispensable para el ejerci- 
cio de ciertas formas de la magia del amor. 

Ya avanzada la noche, y generalmente a guisa de intermedio, se en- 
tregan los indígenas al juego del escondite (supeponi). Cuando se juega 
en gran escala, los bandos parten de la plaza central, pero van a escon- 
derse en los weyka, bosquecillos que rodean la aldea (fot. 56). General- 
mente, se dividen los sexos, escondiéndose alternativamente hombres y 
mujeres. Los que al cabo de algún tiempo no han sido descubiertos, re- 
gresan espontáneamente al punto de reunión cantando una frase espe- 
cial. Como el de la guerra, este juego es muy popular, sin duda, por los 
móviles sexuales que encierra. Las parejas se conciertan para encontrar- 
se en tal o cual lugar, y es fácil ver cómo favorece este juego las citas, 
que, por otra parte, generalmente sólo tienen un carácter preliminar. 
Todo esto hace que se considere poco conveniente para una mujer casa- 
da jugar al escondite. En los días de buen tiempo, mozos y muchachas 
conciertan a menudo excursiones a sitios predilectos. Generalmente, lle- 
van provisiones, que preparan en la playa o entre las rocas de la costa 
o frente a una ensenada particularmente pintoresca. Algunas veces apro- 
vechan la excursión para entregarse a la recolección de frutas, a la 
pesca, a la caza de aves. Las parejas de enamorados encuentran enton- 
ces ocasiones favorables para alejarse del grueso de la banda y gozar de 


mayor intimidad. Cuando la estación se presta a ello cogen las flores * 


nuevas de plantas y árboles, se adornan recíprocamente con guirnaldas 
y aun con afeites, a fin de conservar un recuerdo estético de los ins- 
tantes pasados en la intimidad. 

Durante los días cálidos de la estación de calma, los mozos y mu- 
chachas se trasladan a la playa y juegan dentro del agua de ensenadas 
y caletas. Cada juego tiene una acción estereotipada y un nombre es- 
pecial; en su mayoría van acompañados de cantos. Los jugadores na- 
dan y se sumergen por grupos; o bien, formando una fila, cantan una 
canción, y una vez concluida ésta se dejan caer de espaldas y nadan 
haciendo la plancha; o bien forman un círculo, y después de cantar 
algunas palabras comienzan a empujarse unos a otros, hasta caer todos 
al agua. Existe un juego conmemorativo de la vieja leyenda que narra 
la transformación de un hombre en dugong. Conocen también el uso del 
surfboard, con el que se divierten mucho en alta mar. 

Es difícil decir si el elemento erótico entra en estos juegos y en qué 
medida. Como en todos los otros ya descritos, el observador no des- 
cubre nada que sea más o menos indecente; pero, por mis conversacio- 
nes con los indígenas y las confidencias de los mismos jugadores, sé 
que estos juegos son a menudo el punto de partida de intrigas amorosas. 
El juego que consiste en empujarse recíprocamente al agua se resuelve 
frecuentemente en luchas cuerpo a cuerpo, y los juegos acuáticos hacen 
aparecer el cuerpo humano a una luz fresca y seductora. 
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3. Temporadas de amor y festividades 


La mayor parte de los juegos que se desarrollan en la plaza central 
de la aldea tienen lugar entre mayo y septiembre, durante la estación 
fría de los alisios. El viento fortísimo que sopla en estos meses durante 
las horas del mediodía impide la celebración de juegos acuáticos. Estos 
son más populares durante la estación cálida, entre la época de sequía 
y la de lluvias, de febrero a mayo, y durante los meses de octubre y 
noviembre. Estos dos últimos meses —primavera del hemisferio austral, 
y en las islas Trobriand época de calmas que sigue a los meses secos 
de los alisios— son también época de las ceremonias de la recolección. 

La época de la recolección es un período de alegría y de actividad 
social, de visitas constantes de comunidad a comunidad, de concursos, 
exhibiciones y admiraciones mutuas. Cada aldea envía grupos de mozos 
y muchachas con regalos en especies alimenticias. Estos enviados llevan 
un traje especial, atan a sus brazaletes hojas aromáticas, adornan sus 
cabellos con flores y llevan los rostros ligeramente pintados. Las mucha- 
chas se ponen faldas nuevas de fibra (fot. 61) y los mozos nuevas 
hojas púbicas. Hay momentos en que los portadores de regalos colman 
la plaza central (fot. 57). Las visitas hechas en estas condiciones pro- 
porcionan a cada uno ocasión para trabar nuevas relaciones, hacer os- 
tentación de su belleza personal y concertar intrigas amorosas entre 
individuos de diferentes comunidades*. Todas las costumbres relaciona- 
das con la recolección favorecen las aventuras eróticas: las visitas a 
otras aldeas y el aumento de libertad de que se goza, el buen humor y 
el cuidado de la elegancia personal. Después de la puesta del sol, y con 
el pretexto de visitar los huertos, mozos y mozas van a divertirse a 
otras aldeas, y sólo regresan a una hora avanzada de la noche. Todas 
estas actividades se hacen más intensas a medida que se aproxima la 
luna llena. 

El período de la recolección es seguido inmediatamente por la mila- 
mala, fiesta anual celebrada con ocasión del regreso a la aldea de los 
espíritus de los antepasados?, La ceremonia inaugural tiene lugar una 
noche de luna llena y es seguida por un mes de danzas, que alcanzan 
su Culminación en la luna llena siguiente. Durante los últimos días que 
preceden a ésta se celebran ciertas ceremonias solemnes, se ejecutan 
danzas en traje de gran gala y se ofrecen regalos a los espíritus de los 
muertos. Todo el interés de la comunidad se concentra sobre la cele- 
bración de estas últimas ceremonias. Hombres y mujeres procuran os- 


1 Para los sistemas económicos y sociológicos en que reposa esta distribu- 
ción de los productos de la cosecha y de los regalos de aldea a aldea, véase 
mi artículo publicado en el Economic Journal, marzo 1921, y el cap. VI de 
Argonauts of the Western Pacific. 

? Para una descripción detallada de las creencias y prácticas relacionadas 
con la malimala, véanse mis artículos “Baloma, the Spirits of the Dead in The 
Trobriand Islands”, en el Journal of Anthropological Institute, 1916, y “Lunar 
and Seasonal Calendar”, ¿bid., 1927. Véase también cap. XI, sec. 2, de este 
libro. 
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tentar su liberalidad, honrar a los espíritus de los antepasados y, por 
consecuencia, a sí mismos, y mantener, en general, la reputación (butura), 
tan cara al corazón de los trobriandeses. Las danzas ejecutadas en esta 
ocasión no tienen nunca un carácter claramente sexual, pero permiten a 
los buenos bailarines hacerse valer, lo que aumenta su encanto personal. 
Durante la noche siguiente a la de luna llena, los espíritus son despedi- 
dos ceremoniosamente de las aldeas, y las danzas cesan. 

El período milamala es seguido por una serie de fiestas menores, lla- 
madas karibom. Después de la cena, los tambores de la aldea, colocados 
en mitad de la plaza central (baku), comienzan a redoblar con ritmo 
lento. Pronto niños, ancianos y viejas, mozos y muchachas, se reúnen 
en la plaza y comienzan a circular en torno. Esta marcha no exige paso 
especial ni ritmo complicado; es una marcha lenta, regular y monótona. 
La marcha karibom también tiene lugar a comienzos del mes milamala, 
para dar lugar más tarde a una danza regular. 

La lenta marcha rítmica del karibom es en gran parte un paseo 
social. En vez de seguir uno tras otro, como en la danza ordinaria, los 
paseantes marchan en filas de dos o tres. Se les permite conversar y 
pueden escoger libremente sus compañeros. Puede verse a un anciano O 
a una vieja llevar de la mano o en brazos a su nieto. Las mujeres, lle- 
vando a veces a sus niños de pecho, conversan entre ellas, y los enamo- 
rados marchan cogidos del brazo. Teniendo lugar generalmente en no- 
ches oscuras, sin luna, el karibom favorece los contactos eróticos mas 
que los juegos corrientes, y mucho más que las danzas regulares. Mu- 


chos son los ataques eróticos a que puede entregarse durante el karibom - 


un mozo que marcha inmediatamente detrás del objeto de sus deseos: 
puede ceñir sus senos, procedimiento que, según los indígenas, estimula 
el interés erótico de la mujer, a tiempo que constituye una condición 
de ciertas formas de magia erótica; pueden poner bajo sus narices cier- 
tas hierbas aromáticas, cuyo olor, por su sola virtud o reforzado por 
la magia, ejerce un poderoso efecto afrodisíaco; o, si el mozo es audaz 
y muy apasionado, puede levantar el borde dé su falda de fibra e in- 
troducirle un dedo en la vulva. ; 
Durante toda la época de estas festividades, pero más especialmente 
durante su primera parte, milamala, se hacen visitas de una comunidad 
a otra. A veces estas visitas tienen un carácter oficial y Ceremonial, como 
cuando una comunidad es invitada por otra para que vaya a admirar 
una danza recién adquirida o venderle una de las suyas. La venta de 
danzas y de dos o tres privilegios y títulos más se designan con un 
nombre especial, laga*. En esta ocasión, toda la comunidad se traslada 
con su jefe y sus mejores bgilarines a la otra aldea, en donde se ejecuta 
ceremonialmente la danza, iniciando a sus compradores en todos sus de- 
talles, más o menos complicados (fot. 58). La visita se devuelve siempre. 
Importantes regalos (va'otu), estrictamente equivalentes, se cambian con 
ocasión de estas visitas. Pero a veces grupos de niños y de niñas, de 
mozos y de chicas, se van de aldea en aldea por su propio gusto, y 


1 Véase Argonauts..., pág. 186. 
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toman parte en cada una en el karibom local (lenta marcha rítmica). Se 
adquieren nuevas relaciones y se traban intrigas más o menos durables, 
cuyo picante aumenta la distancia y la singularidad de las circunstancias. 

Así, pues, la alegría que caracteriza en los años normales las fiestas 
de la milamala se prolonga y se hace sentir hasta en el tranquilo paseo 
circular del karibom. Pero, cuando las provisiones son abundantes y exu- 
berante la alegría; cuando se tienen razones especiales para celebrar 
ceremonias o cuando es necesario reanimar los espíritus, deprimidos por 
una derrota guerrera o una desgraciada expedición bula, el período de 
danzas se prolonga intencionalmente. Esta prolongación se llama usigola, 
“reunión para una danza” (usi de wosi=danza, gola=reunirse o con- 
gregarse). La usigola puede durar uno, dos y hasta tres meses. Como la 
milamala, esta prolongación tiene su ceremonia inaugural, sus fiestas 
intermedias, y culmina en una orgía de fiestas y danzas que dura a veces 
varios días. Se invitan a ella gentes de las aldeas amigas, y los invitados 
llegan con regalos y regresan a su casa cargados de contrarregalos. Todo 
cuanto dijimos antes respecto a las posibilidades de aproximación sexual 
que ofrecen las fiestas en general, se aplica también, desde luego, a la 
usigola. 


4. Reuniones ceremoniales: la kayasa 


La usigola (prolongación del período de danzas) sólo es una de las 
formas de festividad en que puede prolongarse la milamala. El nombre 
genérico de estos períodos de competición coreográfica obligatoria, de 
divertimientos y otras actividades, es kayasa. La kayasa se organiza 
siempre conforme a un modelo y con un ceremonial apropiado a 
su género, y tiene, en cierto modo, el carácter obligatorio de una ley. 
Una kayasa no es siempre ni forzosamente un período de diversiones. 
Hay kayasas para trabajos económicos, tales como la horticultura, la pesca 
y la fabricación de adornos de conchas. Pero, aunque la usigola acom- 
pañe también este género de trabajos, nunca se la llama kayasa. Tam- 
poco se emplea este nombre para designar las expediciones obligatorias 
y ceremoniales, a base de competencia, tipo kula. Estas expediciones 
kula de carácter especial se designan siempre con el término uvalaku ?. 

En ciertos casos, la actividad que tiene por centro una kayasa cons- 
tituye el privilegio exclusivo de una comunidad o de un clan; pero 
cualquiera que ella sea, la iniciativa pertenece siempre al jefe que obra 
en calidad de tolikayasa (jefe de la kayasa). El es quien, asistido por 
los hombres de su clan y sus parientes, debe suministrar todo lo nece- 
sario para la gran fiesta, o, mejor aún, garantizar la distribución solemne 
de alimentos (sagali) que inaugura las festividades. Los que participan 
en ella —prácticamente toda la comunidad— asumen por este solo he- 
cho la obligación formal de hacer, durante toda la duración del período, 


l? Para la descripción de la uvalaku, véase Argonauts of the Western Pacific, 
passim. En cuanto al lugar que ocupa la kayasa en la vida económica, ya lo 
indiqué en mi artículo “Primitive Economics of the Trobriand Islanders”, Eco- 
nomic Journal, marzo 1921. Su aspecto legal fue estudiado en Crime and Custom 
in Savage Society, pág. 6l. 
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cuanto esté a su alcance para asegurar el éxito de la kayasa. De vez 
en vez, cuando se ve disminuir su celo por los trabajos y diversiones, 
se da una nueva’ fiesta, para reanimar el entusiasmo. Esta ficción de la 
obligación moral contraída con el jefe a cambio de los alimentos y re- 
galos recibidos, tiene una razón de ser: es el jefe, tolikayasa (jefe o 
propietario de la kayasa), quien recoge la gloria de una kayasa lograda. 
Pero ya sabemos que hay en ella otro factor que estimula la ambición 
de los participantes, y la emulación desempeña un papel muy impor- 
tante en toda kayasa. Cada una de ellas implica una forma de compe- 
tencia y rivalidad, y la opinión pública se pronuncia siempre sobre el 
resultado, de suerte que una parte de la gloria recae en los más afor- 
tunados de los participantes. 

Entre las kayasas, puramente recreativas, mencionaremos en primer 
lugar el juego de la guerra, que hemos descrito ya. Cuando se juega 
como kayasa es inaugurado por una gran distribución de alimentos (sa- 
gali) (véase cap. XI, sec. 2). Una vez hecha esta distribución, la kayasa 
se prosigue noche tras noche con intensidad constante y sin que se to- 
men en cuenta las inclinaciones personales, las comodidades y ni aun 
siquiera la propiedad, que, como ya hemos dicho, sufre frecuentes per- 
juicios. Generalmente, la comunidad se divide en dos partidos: los gue- 
rreros especialmente buenos logran fama inmediatamente, y los relatos 
de hazañas extraordinarias, de destrozos causados, de largas y penosas 
contingencias guerreras llenan todo el distrito con la fama (butura) del 
jefe y de los participantes. Existe una kayasa deportiva, particularmente 


popular en la parte sur del distrito, que consiste en una regata de ca- 


noas minúsculas. Otra kayasa, llamada kamroru, es ejecutada únicamen- 
te por mujeres que se reúnen para cantar. El kamroru está considerado 
como el reverso de las danzas ceremoniales, en las que, salvo raras ex- 
cepciones, sólo toman parte hombres. En las kayasa kamroru las muje- 
res, en vestido» de gala, se sientan sobre esterillas nuevas tendidas en 
tierra y cantan al unísono ciertas canciones, balanceando el cuerpo. Los 
hombres las miran desde lo alto de los depósitos de provisiones y ad- 
miran las mujeres más bellas y las voces más nobles. 

En las festividades relacionadas con la aromosa butia hallamos un 
llamamiento más directo al sentimiento erótico. Coincidiendo la época 
del florecimiento del árbol butia con el período de la milamala (fiesta 
anual del regreso de los espíritus), la kayasa de las flores sólo tiene lu- 
gar aquellos años en que, a consecuencia de un duelo, se hallan prohi- 
bidas las danzas en la aldea. De no ser así, la temporada se dedica 
siempre a las danzas. Las flores recogidas en la selva son trenzadas en 
coronas y guirnaldas y cambiadas al son de una caracola. “Hacemos 
kula (cambio ceremonial) con coronas de butia”, dicen los indígenas. 
En efecto; el que inicia un cambio debe decir al ofrecer el regalo: um- 
maygw'a (tu precioso regalo). A título de reciprocidad, recibe entonces 
un pequeño presente de alimentos o de nueces de betel, que se le ofrece 
con estas palabras: kam kwaypolu (tu reciprocidad preliminar). El du- 
plicado definitivo del primer regalo se ofrece al donador diciendo: um 
yotile (tu regalo devuelto). En estas transacciones se emplea la termi- 
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nología exacta de la kula*. Lo que da a todo esto un carácter festivo 
son los grupos de gentes que se pasean y cantan, los alegres trajes de 
mozos y muchachas que toman parte en las ceremonias hasta una hora 
avanzada de la noche, los sones de la caracola, que se toca cada vez que 
se hace un regalo. 

El elemento de competencia de la fiesta butia se halla en la cantidad 
y calidad de los presentes ofrecidos y recibidos, y, como en todos los 
cambios de esta especie, dar o recibir un regalo magnífico realza la 
gloria de ambos bandos. Esta kayasa ofrece oportunidades de cortejar 
y de expresar la admiración recíproca: un pretendiente puede expresar 
la buena opinión que tenga de una moza mediante la magnificencia de 
sus regalos, halagando al mismo tiempo su. vanidad y satisfaciendo su 
ambición. Así, pues, la belleza, el interés erótico, la ambición y la va- 
nidad son los intereses principales que residen en esta kayasa. 

La vanidad juega un papel todavía mayor en fiestas tales como la 
waypulu (concurso de tocados) y la kaloma (concurso de adornos de 
conchas). La primera se limita a las islas de Kitava y Vakuta. Cuando 
durante un período bastante largo no ha tenido lugar ninguna defunción. 
—es decir, cuando las gentes han tenido tiempo para dejar crecer sus 
cabellos— se organiza una exhibición de esta belleza natural, a la que 
se concede un gran valor (véase cap. XI, sec. 3). Sólo los hombres toman 
parte en esta kayasa. Se adornan a sí mismos, tienden esterillas en la 
plaza central y, después de desenredar sus cabellos con un peine mela- 
nesio de largos dientes, comienzan a cantar, exhibiendo este atractivo. 
Las mujeres admiran y emiten juicios sobre la calidad y belleza de las 
cabelleras. La kayasa de los adornos de conchas se celebra en las aldeas 
de Sinaketa y Vakuta. Después de confeccionar gran número de estos 
adornos en forma de discos, los hombres se adornan con ellos, y, día 
tras días y noche tras noche, hacen gala de ellos en la plaza central. 

_ El desarrollo de una kayasa parece indeciblemente monótono y fas- 
tidioso a un europeo. La repetición durante semanas de un procedimien- 
to siempre idéntico es capaz de desalentar hasta a un etnógrafo, que 
concluye por no seguir regularmente su curso. Pero, para un indígena, 
abstracción hecha del sentimiento del deber, todo ello tiene un interés 
intenso y una atracción considerable. A esto contribuye en gran parte 
razones de orden sexual, pues es indudable que el deseo de exhibirse, 
de causar efecto, de adquirir fama (butura), de poseer un encanto irre- 


sistible —forma la más conspicua de la fama—, contiene un elemento 
erótico predominante. 


5. Fiestas orgiásticas 


Existe, o al menos existía hasta la llegada de los misioneros, una 
kayasa cuyo motivo principal consistía en caricias eróticas, a las que 
se entregaban públicamente los participantes y sin la menor reserva. 
Esta kayasa no se practicó nunca en las regiones del norte y centro 


1 Véase Argonauts of the Western Pacific, págs. 352-357. 
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del distrito, sino únicamente en algunas aldeas de la extremidad sur de 
la isla de Vakuta. Llamábasela Kamali, variación dialectar de la palabra 
kimali, que significa rasguño erótico. Este rasguño simboliza la intimi- 
dad erótica, del mismo modo que el beso la simboliza en los pueblos 
europeos. En todos los distritos de las islas Trobriand es de regla ge- 
neral que, cuando un mozo y una muchacha se sienten fuertemente 
atraídos el uno por el otro, la mujer puede, si quiere, infligir a su ena- 
morado dolores físicos considerables, arañándole,' golpeándole y hasta 
hiriéndole con un instrumento cortante. Sean cuales fueren los dolores 
que experimente, el amante los acepta siempre de buen grado, porque 
ve en ellos un testimonio del amor que por él siente su amada y una 
prueba de su temperamento. Un día, durante las fiestas de la recolec- 
ción, tuve yo que vendar a un muchacho que había ido en mi busca 
para que le curase una profunda herida transversal que presentaba en 
la parte inferior de los omoplatos. La muchacha que le había dañado 
se hallaba allí, profundamente emocionada. Según me dijeron, había he- 
rido sin reflexionar en lo que hacía. El muchacho parecía no prestar 
atención a su herida, aunque su sufrimiento era evidente. Y aquella 
misma noche (según oí decir) recibió su recompensa. Fue éste un caso 
típico. El Kimali o kamali es una forma de galanteo femenino, un cum- 
plido y una invitación que, en la kayasa kamali, se encuentra sistemati- 
zado y practicado en gran escala. Durante esta kayasa, los muchachos, 
en traje de gala, se pasean en torno a la plaza, cantando; las mozas los 
abordan, y se cambian bromas y discreteos como en todas las demás 


kayasas. Pero aquí se permite que las cosas vayan mucho más lejos. Las - 


mujeres, que en estas ocasiones se muestran más audaces que de cos- 
tumbre, pasan de las bromas a los rasguños, y atacan a los muchachos 
con conchas de mejillón, cuchillos de bambú o pequeñas hachas afila- 
das. El muchacho puede huir, lo que no deja de hacer cuando sus asal- 
tantes no le gustan. Pero salir de la aventura cubierto de cortaduras es 
un signo de virilidad y una prueba de éxito. Cuando un mozo siente 
afecto por una muchacha, lejos de huirla, acepta su ataque como una 
invitación. La ambición de la mujer consiste en herir al mayor número 
posible de hombres; la ambición de un hombre es recibir cuantos tajos 
sea posible y no dejar sin recompensa a cada una de sus asaltantes. 
Nunca asistí yo a una kayasa de esta especie. Hasta donde pude 
informarme, la última kayasa kamali ocurrió unos veinte años antes de 
mi llegada, pues los misioneros y funcionarios habían acabado con esta 
costumbre, por lo que todos los datos que pude conseguir al respecto 
son de segunda mano. Pero los relatos relativos a rasguños y heridas 
concuerdan de tal modo con mis observaciones personales, que no me 
es difícil creer en su veracidad. Al relatar lo que sigue creo que debo 
hacer toda clase de reservas, a pesar de que concuerda perfectamente 
con las descripciones que poseemos relativas a lo que acontece entre 
otras tribus de Melanesia y Polinesia. Según los informes que me su- 
ministraron independientemente diversos informadores, originarios unos 
de los distritos de que nos ocupamos y otros de los del Norte, durante 
la kayasa en cuestión había una ausencia total de control. El acto sexual 


and 
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era realizado en público, en la plaza central; gentes casadas tomaban 
parte en la orgía, conduciéndose el hombre o la mujer sin la menor 
reserva, y hasta a la vista uno de otro. La licencia iba tan lejos que los 
individuos se acoplaban bajo los ojos del luleta (hermana del hombre o 
hermano de la mujer), es decir, de la persona con respecto a la cual se 
observaba siempre el tabú más estricto (véanse caps. XIII y XIV). La au- 
tenticidad de estos hechos se ve confirmada por la información que en 
diversas ocasiones me fue suministrada en el curso de conversaciones 
que tuve con los indígenas a propósito de otras formas de kayasa prac- 
ticada en el Norte. Según esta información, todas las kayasas tenían en 
el Sur un carácter mucho más orgiástico. Así, por ejemplo, en una ka- 
yasa de guerra hombres y mujeres combaten. siempre en campos opues- 
tos. El bando vencedor se burla ceremonialmente del vencido con un 
alarido típico (katugogova); luego, aprovechando su impotencia, se arro- 
jan sobre ellos, los apresan, y el acto sexual se realiza públicamente. En 
algunas ocasiones conversé a este respecto con un grupo de indígenas, 
compuesto de originarios del Norte y del Sur, y todos me confirmaron 
categóricamente la exactitud de este relato. 

A este respecto, mencionaré dos formas ocasionales de relaciones 
eróticas admitidas por la costumbre. Durante el velatorio (yawali) que 
se celebra inmediatamente después de una defunción, gentes proceden- 
tes de comunidades vecinas se unen al duelo y toman parte en los cantos 
y ceremonias, que duran buena parte de la noche. Cuando, a una hora 
avanzada, los visitantes regresan a sus casas, es costumbre que se que- 
den algunas muchachas para acostarse con mozos de la aldea en que ha 
ocurrido la defunción. Sus amantes regulares no se oponen a ello, ni 
deben oponerse. 

Otro género de libertad sexual se relaciona con la hospitalidad con- 
cedida a los extranjeros. Pero esta obligación era observada más estric- 
tamente antaño, cuando a causa del gran temor y la desconfianza ins- 
pirada por los extraños, los huéspedes eran más raros y mejor escogidos. 
Me han contado que, en aquel tiempo, se consideraba como un deber 
el que una muchacha de la aldea pasase la noche con el extranjero. Es 
de presumir que la hospitalidad, la curiosidad y el encanto de la no- 
vedad hacían menos penoso el cumplimiento de este deber. 

Los únicos viajeros de ultramar que en otro tiempo realizaban viajes 
regulares eran los que iban a las islas Trobriand con ocasión de las 
expediciones comerciales kula. Después de realizar la parte ceremonial 
de la visita y el cambio de mercancías, los visitantes entraban en la aldea 
y entablaban amistosas conversaciones con los habitantes. Deber de és- 
tos era también el asegurar la subsistencia de sus huéspedes; pero como 
era contrario a toda etiqueta el que un hombre hiciese sus comidas en 
medio de una comunidad extranjera, los visitantes se trasladaban a la 
playa en que estaban amarradas las canoas. Las beldades de la aldea les 
llevaban allí los alimentos servidos en platos, y esperaban a que los 
vaciasen. Las conversaciones, amistosas en un principio, no tardaban en 
hacerse íntimas, y los extranjeros ofrecían a las muchachas regalos, cuya 
aceptación significaba su consentimiento. Considerábase cosa normal, y 
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la costumbre lo sancionaba, el que las mozas de la aldea aceptasen el 
yacer con extranjeros, y sus amantes titulares no tenían derecho a cas- 
tigarlas ni reñirlas por esta aceptación. 

Todo esto se refiere más especialmente a la mitad norte de la isla, 
porción que recibía la visita de hombres de Kitava y de otras islas de 
Marshall Bennett. Las aldeas del Sur, que recibían la visita de habitantes 
de las islas Dobu y Amphlett —hombres que hablaban un idioma ex- 
tranjero—, autorizaban también a éstos para acostarse con mozas de la 
aldea, pero sólo de tiempo en tiempo, y no de una manera habitual, pues 
los indígenas de Bobu nunca permitían a sus mujeres conceder ningún 
favor a los trobriandeses que iban a visitarlos. 

Las costumbres y disposiciones que hemos descrito son en parte 
temporales y en parte dependientes de circunstancias especiales. Los 
juegos de que hablamos al comenzar este capítulo y que se desarrollan 
durante las noches de luna en la plaza central, tienen lugar, en su ma- 
yoría, durante la época de los alisios, de mayo a septiembre. Los traba- 
jos y fiestas de la recolección comienzan en junio y duran hasta agosto. 
La milamala comienza en septiembre y termina en octubre. Su fecha 
coincide con la aparición del gusano palolo, que sobreviene regularmente 
en cierto período de la luna llena. Este gusano se llama también mila- 
mala, y se le relaciona por un vínculo misterioso con la llegada de los 
espíritus. La kayasa se efectúa a veces durante la época de la milamala, 
pero más a menudo inmediatamente después y como prolongación de 
esta fiesta. Durante la época de las lluvias (enero, febrero y marzo) el 
relato de cuentos de hadas y los trabajos de horticultura son las prin- 
cipales ocupaciones sociales, a las que nos referiremos en seguida. Los 
juegos acuáticos se celebran en abril y mayo, octubre y noviembre, es 
decir, entre las épocas de sequía y lluvia. 

¿Qué relación existe entre estas costumbres y la vida amorosa nor- 
mal que describimos en el capítulo 111? Estas costumbres proporcionan 
a los extranjeros ocasiones de conocerse y permiten al interés erótico 
salirse de los límites de la aldea. Puede que esto no tenga otra conse- 
cuencia que ciertas románticas escapatorias, que enriquecen la experien- 
cia y hacen capaz al amante de una elección más meditada en el seno 
de la comunidad. Pero algunas veces estas aventuras terminan en matri- 
monio, y entonces la mujer sigue siempre al marido, puesto que el ma- 
trimonio es, como ya sabemos, patrilocal. 


6. Ulatile: La juventud en busca de aventuras amorosas 


El alza y la baja periódicas de la vida erótica en las islas Trobriand 
pueden ser representadas por una curva determinada por las festivida- 
des de la tribu, las costumbres ceremoniales y las actividades económi- 
cas. Estas, a su vez, corresponden a las fases de la luna y a las estacio- 
nes. La curva se acentúa regularmente con la luna llena y alcanza su 
punto culminante durante la recolección e inmediatamente después de 
ella. Los descensos de la curva corresponden a los períodos de actividad 
económica y deportiva absorbente, a los trabajos de horticultura y a las 
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expediciones marítimas. Ciertas fiestas estimulan el interés erótico hasta 
hacerle rebasar los límites de la comunidad aldeana. 

Una aventura entre dos personas que viven a distancia no es fácil 
de mantener. Ciertas costumbres especiales, citas, visitas, encuentros, a 
las que los indígenas dan el nombre genérico de ulatile, están destinadas 
a favorecer a los amantes separados por la distancia. Cuando las visitas 
de este género son hechas por hombres, reciben el nombre de ulatile, 
que significa literalmente “juventud masculina”, término que se aplica 
también al grupo de adolescentes y hombres mozos que permanecen a 
menudo unidos en el trabajo o en el juego (fot. 59). Por una extensión 
del sentido, el sustantivo ulatile sirve también para designar la “exube- 
rancia juvenil” o, de una manera más específica, la “actividad sexual”. 
Ya (cap. III, sec. 2) habíamos encontrado este término en la palabra 
compuesta to'ulatile (hombre joven). Pronunciado con cierta entonación 
implica este término el sentido de “mozo calavera”, y hasta de “forni- 
cador”. Aplicado a la mujer, asume la forma naka'ulatile, y sólo se em- 
plea en un sentido derivado: “mujer ligera” o, más exactamente, “mujer 
que desea más de lo que es deseada”. Su sentido etimológico original 
es, probablemente, éste: “Ardiente como un hombre” (véase cap. XIII, 
sección 4). Empleada como verbo, la raíz ulatile se aplica principalmente 
a los hombres, y significa “irse en expedición amorosa”, “tener éxito 
con las mujeres”, “incurrir en excesos sexuales”. Puede aplicarse por 
extensión a las mujeres, salvo cuando se trata de una expedición amo- 
rosa cuyo objeto se encuentra fuera de la aldea, en cuyo caso sólo se 
aplica a los hombres. 

Hay dos formas de expedición ulatile a las que la palabra se aplica 
en un sentido un tanto técnico. Tenemos primero la expedición como 
cuestión de necesidad: un amante debe ir a visitar a su amada a su 
propia aldea. Cuando en el curso de una de las numerosas ocasiones des- 
critas en la sección precedente un mozo y una muchacha pertenecientes a 
comunidades diferentes han sentido nacer en ellos una atracción recí- 
proca, harán lo posible por encontrarse de nuevo. Acontece a menudo 
que el joven tiene un amigo íntimo en la aldea de la muchacha, lo que 
facilita las cosas, ya que el amigo no se negará a prestarle ayuda. La 
etiqueta exige que el enamorado vaya especialmente acicalado a la visita, 
lo que le obliga a ocultarse un poco. No se mostrará, pues, en la calle 
principal, sino que se deslizará sin ruido, al amparo de los matorrales. 
“Irá como un hechicero; se detendrá a escuchar; tomará senderos late- 
rales y pasará por la selva; no debe verle nadie.” Con estas palabras asi- 
miló uno de mis informadores la excursión ulatile a las expediciones 
nocturnas y clandestinas de los hechiceros, que no deben ser vistos por 
nadie. 

A medida que se acerca a la aldea de su amante debe redoblar su 
atención. Si en su propia aldea se descubre una intriga pasajera, susci- 
tará la cólera del amante titular y provocará una querella de escasa im- 
portancia. Pero un cazador furtivo de amor sorprendido en una aldea 
extranjera corre el peligro de ser seriamente maltratado, no sólo por el 
amante celoso, sino también por los otros mozos de la aldea, y corre 
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también el peligro de atraer sobre su amada los reproches de su amante 
habitual. No obstante, la razón principal de esta clandestinidad es que 
la costumbre la 'ha-impuesto como regla del juego. Generalmente, el hom- 
bre y la mujer se ponen de acuerdo para encontrarse en la selva, cerca 
de la aldea en que reside la mujer. Esta guía a veces al hombre hacia 
el sitio elegido, encendiendo allí una fogata; otras veces, acuerdan imitar 
el grito de un ave; otras, en fin, señala ella el camino que conduce al 
lugar de la cita situado en la selva desgarrando las hojas en una forma 
convenida de antemano o colocándolas a lo largo del sendero. 

Si la pasión resiste a la prueba del tiempo y las dificultades y se 
convierte en cariño, se hacen las diligencias necesarias para hacer la unión 
permanente y oficial. El joven puede ir a visitar al amigo que vive en la 
aldea de la muchacha y quedarse allí, con cualquier pretexto, como ciu- 
dadano temporal. O bien la muchacha será aceptada en la aldea de su 
amante e irá a residir en ella. A menudo me aconteció, al hacer el censo 
de una aldea, encontrarme en presencia de una muchacha que residía 
en la comunidad por vivir con un joven que formaba parte de ella. En 
estos casos, duermen juntos en una bukumatula (casa de célibes), como 
si se tratase de una pareja normalmente prometida (véase cap. III, sec. 4), 
y cuando los amantes son felices, la aventura se resuelve naturalmente 
en matrimonio. 

También se aplica la palabra ulatile, en un sentido técnico, a otra ex- 
pedición amorosa, de género completamente distinto. Un grupo de mu- 
chachos que, habiendo asistido a una fiesta celebrada en otra comunidad 
guardan de ella agradables recuerdos, decide ir en masa a aquella co- 
munidad, organizar una expedición ulatile. También en este caso es ne- 
cesario mantener el secreto, pues aunque estas expediciones se hallan 
autorizadas por la costumbre y son, en cierto modo, legales, no por ello 
dejan de constituir un atentado centra los derechos de otros dos grupos, 
a saber: el formado por las queridas de los mozos ulatile y el formado 
por los muchachos de la otra aldea. Si los miembros de la expedición 
fuesen sorprendidos por cualquiera de estos grupos perjudicados, recibi- 
rían una lluvia de injurias y hasta de golpes, pues las muchachas trobrian- 
desas saben defender sus derechos por la fuerza, y los mozos de cada 
comunidad consideran la población femenina de ésta como un vedado 
de caza. Así, los aventureros se escapan generalmente durante la no- 
che, y sólo se adornan cuando están fuera de la aldea. Cuando desem- 
bocan al camino real se tornan bulliciosos y provocadores, pues tal es 
la actitud que deben adoptar en esta ocasión. Y cantan mientras mar- 
chan ciertas canciones obscenas, llamadas lo'uwa. 
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Canción lo'uwa (1) 

Aramwaye! Bagigido'u! Bagiwawela! 

¡Oh!, ¡oh! ¡Bonito collar! ¡Collar de Wawela! 

Sayam,  Rapa'odi. 

Sayam,  Rapa'odi. 

Bakwatega Kadiratume, 

Eché el ancla (en) Kadiratume (playa) 

Isideli untunatine; itolala. 

Se sienta al lado de ella hombre joven; ella se levanta. 

Waydesi! kapukapugula Kalamwaya! 

¡Hurra! mujer joven ¡Oh!, ¡oh! 

Agudeydesil Kalamwaya! 

¡Hurra! ¡Oh!, ¡oh! 


Traducción libre: 


¡Oh!, ¡oh! (llego adornado con), un bonito collar, 

El collar de Wawela, semejante a Sayam con el brazalete de Rapa'odi; 

Echo el ancla en la playa de Gawa; un chico está sentado junto a 
una Chica. 

Ella permanece a su lado. ¡Hurra! ¡Muchacha! 

¡Hurra! ¡Oh!, ¡oh! ¡Hurra! 


Dicen que Sayam era un hombre célebre por su belleza, y los fa- 
mosos adornos, tales como el brazalete de Rapa'odi van asociados a las 
ideas de atractivo, de éxito, de magia amorosa. Aquí Sayam aparece 
adornado con un célebre brazalete llamado Rapa'odi para, como indica 
la traducción libre, significar que el “Yo” de la canción lleva también 
un collar. En la forma doble uniunatine, la letra n es el equivalente 
dialectal de la 1 de la palabra ulatile. 


Canción lo'uwa (2) 


Aramwaye! Bamasisi, bamamata; 
¡Oh!, ¡oh! yo dormiré, yo despertaré; 
balage kupira saygwd'u. 
yo oiré su tambor (de) faldas de fiesta. 
Raytagine layma'? 
vibra (con música de danza) convence (atrae) 
karisaygwa'u okuvalila 
sus faldas de fiesta sobre sus costados. ` 
Kala wosi owadola, lakatunenia oyamala. 
Su canción en la boca, su pequeño tambor en la mano. 
Gigiremutu kudula 
Ennegrecidos sus dientes 
Tokivina yamtu Wavivi 
Tokivina avanza (aldea de) Wavivi 
Yamtumutu Wavivi. 
El avanza y avanza (a través de la aldea de) Wavivi. 


212 FORMAS HABITUALES DE LIBERTAD SEXUAL [Cap. IX 


Traducción libre: 


¡Oh!, ¡oh! Despierto de mi sueño; oigo los festivos redobles de 
los tambores que vibran con una música de danza, atrayendo a las mu- 
jeres con sus faldas de gala, con sus faldas de fiesta sobre sus costados. 
Con su canción en la boca, con su pequeño tambor en la mano, enne- 
grecidos sus dientes, Tokivina avanza rítmicamente por la aldea de Wa- 
vivi, avanza con un ritmo de danza a través de la aldea de Wavivi. 


En esta breve canción encontramos una pintura sintética de una 
situación ulatile: el despertar en la noche, el sonido de un tambor le- 
jano que anuncia grandes fiestas en una aldea vecina, y también aquí 
encontramos un personaje legendario moviéndose en último término, 
concebido en parte como un buen augurio, en parte como un ideal.. Más 
adelante examinaremos la psicología de este culto tradicional de la be- 
lleza y del encanto personal. A 

Este género de canciones se cantaban, según me dijeron, en otros 
tiempos, para indicar que no se trataba ni de una expedición guerrera 
ni de una expedición de hechicería; en suma, que los que formaban 
parte de ella no abrigaban ninguna mala intención. A medida que los 
mozos se aproximan a su objetivo, disminuyen el bullicio, pues no deben 
ser vistos por los jóvenes de la aldea. No hay para qué decir que las 
muchachas saben cuándo está cerca la expedición, pues todos los deta- 
lles han quedado convenidos de antemano. Aquel de los visitantes que 
conozca mejor la aldea avanza a rastras y da la señal convenida. Unas 
tras otras, las muchachas se deslizan de sus casas y van a unirse en la 
selva con sus enamorados. A veces las mozas llegan primero al lugar 
de la cita. Cuando esta reunión de enamorados es descubierta, el asunto 
puede terminar en una batalla, que antaño degeneraba a menudo en 
una guerra entre las dos comunidades. 

Estas expediciones ulatile son desviaciones evidentes del curso nor- 
mal de la vida de la tribu*. Invariablemente, concluyen en querella en- 
tre los amantes de ambas aldeas y hasta en graves discordias entre 
ambas comunidades. Constituyen un rasgo importante de la vida amo- 
rosa de otro tiempo, cuando las expediciones armadas en busca de con- 
quistas amorosas eran más frecuentes que los ulatile individuales. En 
nuestros días, sin embargo, cuando un hombre solo o una mujer sola 
pueden circular fácilmente y sin riesgo aun de noche, las citas entre 
un mozo y una muchacha son mucho más frecuentes. ' i 

Si se quiere no falsear la perspectiva y situar las expediciones ulatile 
en el lugar que les corresponde dentro del cuadro de la vida de la 
tribu, debe saberse que, aparte de estas excursiones de conquista amo- 
rosa, la juventud de una aldea encuentra muchas otras ocasiones de 
visitar en masa comunidades vecinas o distantes. En la época de la 


recolección y durante la temporada de las danzas (véanse fots. 57 y 58), 


l Para un estudio de las derogaciones habituales de la ley de los conflictos 
entre diferentes categorías de costumbres, véase Crime and Custom, parte Il. 
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con ocasión de los juegos comunes y de las ceremonias fúnebres, pue- 
den verse grupos de jóvenes que transitan por los caminos o bogan en 
las grandes canoas de pesca. Los jóvenes que habitan en las aldeas del 
lagoon pueden tomar, en efecto, para sus expediciones amorosas la ruta 
marítima (véase fot. 60); de éste modo, cuando se encuentra uno en 
un camino a un grupo de jóvenes ataviados y cantando, nunca sabe 
exactamente si se trata de una verdadera expedición ulatile o si se dirigen 
a Otra aldea para un simple asunto cualquiera o para divertirse; y, a 
primera vista, es difícil hacer una distinción cabal entre una expedición 
erótica y otras expediciones. ; 

Es fácil ver cómo las aventuras entre habitantes de aldeas diferen- 
tes se acomodan al esquema general del cortejo, tal como lo describimos 
en el capítulo III. Las experiencias eróticas infantiles con que comienza 
la historia de la vida sexual de un individuo se desarrollan siempre en 
el seno de la comunidad a que pertenece; las expediciones ulatile cons- 
tituyen una de las costumbres gracias a las cuales el interés erótico y 
las aventuras pasajeras de que se compone la siguiente fase de desarrollo 
se ven transportadas fuera de la aldea. Pudiendo llegar a ser permanentes 
estas aventuras, las expediciones ulatile aparecen también como uno de 
los medios por los cuales la elección matrimonial se ve ampliada más 
allá de los límites de una sola aldea. 


7. Katuyausi: Escapatoria ceremonial de muchachas 


En cuestiones de amor, la mujer trobriandesa no se considera infe- 
rior al hombre, y no se queda atrás en cuanto a iniciativa y afirmación 
de su personalidad. Las expediciones ulatile tienen su compensación en 
las katuyausi, expediciones amorosas de muchachas de una aldea a otras 
comunidades. 

Algunas veces estas expediciones son simplemente una represalia 
contra el abuso de los ulatile por los mozos. Ahora bien: sucede a me- 
nudo, y muy especialmente en las aldeas del litoral, que los hombres 
ocupados en expediciones de pesca o en viajes comerciales se ausentan 
por largo tiempo, en cuyo caso las muchachas van en busca de consuelo 
a otras aldeas. A veces el incentivo es más directamente femenino: las 
muchachas han confeccionado para su uso una colección de faldas de 
fibra y desean exhibirlas en un escenario más vasto que el de su propia 
aldea. Los más cínicos de mis informadores me han asegurado que una 
expedición katuyausi proporciona a las muchachas la mejor oportunidad 
para renovar su provisión de nueces de betel o tabaco, para recibir un 
brazalete o un peine, un bonito bolsillo o un nuevo surtido de abalorios. 

También yo tengo la impresión de que, cada vez que quieren organi- 
zar una katuyausi, encuentran un pretexto para justificar su escapatoria: 
deseo de ver la cosecha o de admirar una nueva construcción, la casa 
de un jefe o unos depósitos de provisiones, o bien llevan consigo algo 
que vender. 

Pero cualquiera que sea el móvil o el pretexto, tan pronto como han 
tomado su decisión las muchachas buscan un intermediario, al que en- 
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cargan de fijar la fecha y arreglar las condiciones de su futura visita a 
los mozos de la otra aldea. La organización de una expedición katuyausi 
difiere considerablemente de la de una expedición ulatile. En tanto que 
los mozos parten después de la puesta del sol, protegidos por la noche, 
las muchachas se ponen en camino al mediodía. Los mozos se deslizan 
furtivamente mientras se hallan en los límites de la aldea, pero una vez 
en el camino se ponen a cantar y se tornan turbulentos. Las muchachas 
también parten en silencio, procurando pasar inadvertidas, pero se con- 
ducen decorosamente a lo largo del camino. Cuando llegan ante la aldea 
objeto de su expedición, los mozos se acercan clandestinamente, en tan- 
to que las muchachas penetran abiertamente en los bosquecillos que 
rodean la aldea, se sientan y dan el último toque a su atavío. Allí pintan 
sus labios de rojo con nueces de betel, trazan líneas decorativas sobre 
sus rostros y adornan sus brazaletes con hierbas aromáticas (fot. 61). 
La etiqueta exige que los mozos de la aldea las dejen solas en el bosque 
hasta que ellas les hagan señal de que pueden acercarse. Durante este 
tiempo de espera, los muchachos cantan, tocan el birimbao indígena (hoy 
importado) y mascan betel; cuando están preparadas para recibir a los 
chicos, entonan la canción por medio de la cual y conforme a las con- 
venciones les hacen saber que pueden acercarse. Los mozos, que sólo 
esperaban la señal, no tardan en acudir a la llamada. Pronto toda la 
población de la comunidad se halla sentada frente a las muchachas, con 
excepción de sus rivales del lugar, resentidas por la intrusión y malhu- 
moradas; pero la costumbre no les permite manifestar su descontento 
de una manera más activa. 

Pero la tarde avanza y la fase más interesante de la visita se apro- 
xima. El grupo katuyausi continúa sentado, indolente y apartado (fo- 
tografía 62). Los mozos y los hombres de edad se mantienen delante 
de las muchachas y prosiguen sus conversaciones con una indiferencia 
aparente. Pero he aquí que comienzan a cruzarse entre los dos grupos 
bromas y agudezas; los mozos se aproximan un poco más, y comienza 
la ceremonia de la elección. Según la costumbre, la iniciativa de reti- 
rarse juntos debe partir de los huéspedes, y la etiqueta exige que cada 
invitada acepte el ofrecimiento que se le hace. Pero no hay para qué 
decir que cada individuo de cada grupo tiene sus preferencias, y que 
éstas son conocidas de antemano. Un mozo de escasa importancia no se 
atreverá nunca a hacer frente a un camarada más fuerte, más noble o 
de mayor influencia, de suerte que, en realidad, la elección descansa en 
gran parte en aventuras y afectos anteriores. Cada mozo ofrece entonces 
a la muchacha que ha elegido un regalito: un peine, un collar, un bas- 
toncillo para la nariz, un paquete de nueces de betel. Al aceptar el re- 
galo, la muchacha expresa su consentimiento a que el joven sea su 
amante durante aquella noche. Cuando el mozo conoce bien a la mu- 
chacha, él mismo le entrega el regalo. Si no es éste el caso, o es dema- 


siado tímido, recurre a la ayuda de un hombre de edad, que entrega . 


el regalo con estas palabras: “kam va'otu” (va'otu, regalo de visita, re- 
galo de persuasión). “Fulano te lo ofrece; tú eres su amada.” Es raro 
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que una muchacha rechace o no tome en cuenta el regalo; si así lo hi- 
ciera, heriría y mortificaría profundamente al hombre. 

Una vez formadas las parejas, mozos y muchachas se retiran general- 
mente a un lugar determinado de la selva, en donde pasan la mayor 
parte de la noche, mascando betel, fumando y cantando, cada pareja 
aparte. De cuando en cuando se ve a una pareja que se aparta del grueso 
de la banda, sin que nadie preste atención a ello. Algunos de los mozos 
pueden invitar a sus amadas a pasar el resto de la noche en una buku- 
matula de la aldea, pero esto presenta ciertas dificultades. Todos los 
actos de las katuyausi, lo mismo que los de los ulatile, se distinguen por 
su decencia absoluta, por la ausencia de todo elemento orgiástico. Es 
cierto que en las aldeas del Sur la decencia no es tan completa como en 
las del Norte, pero aun en aquéllas las katuyausi difieren esencialmente 
de costumbres orgiásticas como el kamali, el břľu y la yausa, que será 
el tema de la sección siguiente. 

Según los informes que pude recoger, en otro tiempo no pasaba año 
sin que una comunidad recibiese dos, tres o cuatro visitas de grupos 
katuyausi. El primer misionero llegado a la isla exigió un reglamento 
especial prohibiendo este “abominable abuso”. En nuestros días, y a con- 
secuencia de la intervención de los blancos en las costumbres locales 
y de la inmoralidad más grave todavía cuyos gérmenes han sembrado, 
la costumbre decente y reglamentada de las katuyausi se halla en plena 
decadencia. Pero, aun durante mi permanencia en las islas Trobriand, 
vi grupos de muchachas de Okaykoda que se dirigían en visita a Oma- 
rakana, y a las de Kaybola trasladarse a Kwybwaga; y vi también a las 
muchachas de Kwaybwaga hacer una expedición katuyausi a Vilaylima 
para vengarse de sus amantes. Al comienzo de mi estancia en Omara- 
kana, en 1918, habían ido allí muchas de estas visitas en la época de la 
cosecha, con el pretexto declarado de admirar los ñames, y pude foto- 
grafiarlas y asistir a sus primeras gestiones. 

El regreso de una expedición katuyausi a su aldea de origen cons- 
tituye a menudo el triste epílogo de una noche feliz. Las muchachas pro- 
curan deslizarse en la aldea y penetrar a sus casas sin ser advertidas, 
cosa que no siempre logran. Cuando el grupo es sorprendido y descu- 
bierto, se asiste aquí y allá a ciertos ajustes de cuentas. Las culpables 
son injuriadas, golpeadas y, a veces, según me dijeron varios informa- 
dores, realmente violadas en público por sus propios amantes. Unos cuan- 
tos mozos mantienen entonces a la muchacha, mientras su “propietario” 
legal ejerce sobre ella, a guisa de castigo, su prerrogativa. Si este hecho 
es exacto, puede considerársele como una excepción a la regla de es- 
tricta decencia que observan en público todos los trobriandeses, con 
excepción de las gentes de Vakuta, Okayaulo y algunas otras aldeas del 
Sur. 


8. Yausa: Asaltos orgiásticos ejecutados por mujeres 


Volvamos ahora al extremo sur de la isla principal y a la isla adya- 
cente de Vakuta. Ya hemos mencionado en varias ocasiones a los ha- 
bitantes de estos distritos, y en términos poco halagiieños. Desde el 
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punto de vista etnológico, se distinguen por cierta rudeza que afecta a 
su carácter y costumbres y se manifiestan en más de un aspecto de su 
vida. Desde el punto. de vista sexual son, ciertamente, más groseros que 
los hombres del Norte, y sus procedimientos ofenden el sentimiento más 
delicado de la etiqueta y la decencia, si no de la moral, de estos últi- 
mos. Así, pues, en el pasado estas aldeas se hallaban en términos hosti- 
les con la mayoría de sus vecinos. 

Los datos que dimos antes sobre el carácter orgiástico de una o dos 
formas de kayasa reciben su confirmación adicional de otra costumbre, 
generalmente en boga entre aquellos indígenas. La naturaleza exacta de 
esta costumbre, sus detalles y el lugar que ocupa en el conjunto de los 
demás usos, nos son poco conocidos, desgraciadamente. Todos mis in- 
formes al respecto son de oídas, y la costumbre en cuestión es tan 
diferente de cuanto he visto por mí mismo, que me es imposible com- 
pletar mis informes con algunos de esos rasgos, que, suministrados por 
la observación directa, dan vida a un hábito extraño. 

Todos los distritos de las islas Trobriand tienen la costumbre eco- 
nómica de dejar a la mujer el trabajo comunal de desyerbar las huer- 
tas. Siendo ésta una actividad tediosa y monótona, que requiere poca 
destreza y no mucha atención, las mujeres procuran hacerla más inte- 
resante trabajando en común y charlando. Así van de huerta en huerta, 
hasta que todos los lotes de la aldea quedan desyerbados. En ésta, como 
en todas las ocupaciones exclusivamente femeninas, se considera de mal 
gusto el que los hombres se acerquen a las mujeres mientras ejecutan 
la faena, o que les hablen, cuando no se trata de un asunto importante. 

Pues bien: en las aldeas de Okayaulo, Bwaga, Kumilabwaga, Louya, 
Bwadela y en la de la isla de Vakuta?, este trabajo de desyerbar impli- 
ca un curioso privilegio para las mujeres que lo ejecutan. Cuando un 
extranjero, un hombre originario de otra aldea que no sea la suya, pasa 
al alcance de su, vista, las mujeres tienen derecho a atacarlo, y este de- 
recho, conferido por la costumbre, es ejercido por ellas con celo y energía. 

El hombre se convierte entonces en juguete de las mujeres, que se 
entregan con él a toda clase de violencias sexuales y crueldades obsce- 
nas, cubriéndole de inmundicias y maltratándole de mil maneras. Co- 
mienzan por arrancar y destrozar la hoja púbica que protege su mo- 
destia y que, a los ojos de un indígena, es un signo de su dignidad de 
macho. Luego, recurriendo a la masturbación y al exhibicionismo, tra- 
tan de producir una erección del pene de su víctima, y cuando sus ma- 
niobras obtienen el resultado deseado, una de las mujeres se pone en 
cuclillas sobre él e introduce el pene en su vagina. Después de la primera 
eyaculación la víctima puede ser tratada de la misma manera por otra 
mujer. A menudo pasan cosas más repugnantes todavía. Algunas mu- 
jeres cubren el cuerpo del hombre con sus excrementos y orina, ata- 
cando con preferencia el rostro, que mancillan cuanto pueden. “Se ve 
al hombre vomitar, vomitar, vomitar”, me decía un informador compa- 
sivo. A veces, estas furias frotan sus órganos genitales contra su nariz 


1 Véase el mapa, fig. 2, pág. 6l. 
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y su boca, y se sirven de sus dedos de manos y pies y de todas las 
partes salientes de su cuerpo para prácticas lascivas. Esta costumbre di- 
vierte mucho a los indígenas del Norte, que la desprecian, o simulan 
despreciarla. Cuando hablan de ella, les gusta entrar en detalles y apo- 
yar su relato con una mímica convincente. Informadores originarios del 
Sur me confirmaron estos relatos en todo lo esencial de ellos. No se 
avergiienzan lo más mínimo de esta costumbre, en la que ven más bien 
un signo de la virilidad general de la población, y reservan todo el 
oprobio posible para la víctima extranjera. Uno de mis informadores lo- 
cales agregó que durante la yausa, como se llama esta costumbre, las 
mujeres se quitan sus faldas y se precipitan completamente- desnudas 
sobre el hombre, “como una bandada de tauva'u” (espíritus malignos). 
Agregó también que arrancaban al hombre los cabellos y le golpeaban y 
maltrataban de tal modo, que apenas si le quedaban a éste fuerzas para 
levantarse y marcharse de allí. 


9. Autenticidad de las prácticas orgiásticas 


Tal es la descripción que hacen los indígenas de la yausa. ¿Cuál es 
la realidad? Jamás observé los hechos directamente, ya porque nunca 
pude trasladarme al Sur en la época de la escarda, ya por habérseme 
prevenido que ni aun en nuestros días se atrevería ningún extranjero 
a presentarse allí en aquella época. De haber ido, es seguro que me 
habría sucedido una de estas dos cosas: o bien hubiera obtenido un 
resultado negativo, con la desilusión consiguiente, desde el punto de 
vista etnológico, o bien hubiese presenciado realmente el espectáculo, 
perspectiva que no tenía para mí ningún atractivo. Así, pues, me abstu- 
ve. Cuantas veces intenté, como hacía siempre en casos semejantes, 
obtener hechos históricos en apoyo de las afirmaciones generales tra- 
tando de averiguar cuántos individuos habían sido maltratados en esta 
forma, quiénes eran estos individuos, cuándo había tenido lugar el hecho 
y en qué ocasión, mis informadores me esquivaban. Siempre obtenía la 
misma respuesta: “¡Oh!, la gente tiene tanto miedo, que nadie se atre- 
vería a aproximarse.” La única prueba concreta en favor de la veracidad 
de la descripción que me habían hecho era ésta: Misipelosi y Misimoy- 
tena (el reverendo S. B. Fellowes, el primer misionero, y el honorable 
M. H. Moreton, primer magistrado residente) quedaron espantados cuan- 
do tuvieron ocasión de ver de cerca una yausa, y desde entonces ningún 
gumanuma (hombre blanco) se ha atrevido a asistir a ellas. También se 
me recomendó que no tratase de ir al Sur durante la época yausa, con- 
sejo que hube de seguir. Y ésta fue para mí otra prueba de la realidad 
de la costumbre entre los indígenas. 

Las preguntas principales quedaron, pues, sin respuesta: esta Cos- 
tumbre, tan exacta y minuciosamente descrita, ¿ocupa en realidad un 
lugar tan importante en las preocupaciones de los indígenas? ¿Es un 
hecho, en el sentido de que se practica realmente, o es sólo un hecho 
probable y posible, que podría realizarse si se presentase la ocasión? 
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¿O es simplemente una de esas costumbres que sólo existen en estado 
de creencia o de leyenda, sin ninguna base concreta en la realidad? 

Todo lo que puedo decir con certidumbre es que, si la yausa fue 
practicada en alguna época, sólo pudo ser muy rara vez, pues menos 
aún antaño que hogaño podía tener ocasión un extranjero de visitar 
aquellas regiones inhospitalarias, que vivían en perpetua hostilidad con 
sus vecinos y siempre dispuestas a maltratar de uno u otro modo a los 
extranjeros. Tomando la tradición en su valor más bajo, podemos ad- 
mitir que se trata de un mito perpetuado a través del tiempo y cuya 
fuerza radica en el vivo interés y la firme creencia de que es objeto. El 
presta a las mujeres de aquella región una actitud belicosa, las rodea 
durante la época de la escarda de un tabú absoluto e imprime a los 
trabajos comunales que ejecutan en los huertos el carácter de privilegio 
sexual. Los únicos paralelos que ofrece el folklore a esta costumbre es- 
tán representados, de un lado, por la leyenda de Kaytulagi, país habitado 
por mujeres insaciables sexualmente (véase cap. XII, sec. 4), y, de otro, 
por algunos hechos reales y auténticos, a saber: el carácter incontesta- 
blemente orgiástico que presentan en el Sur las kayasa del juego de la 
guerra y la de los rasguños eróticos, lo que, por otra parte, explica la 
mayor brutalidad sexual que distingue a los habitantes de aquellas re- 
giones?. 

Un hecho característico es que esta costumbre interese y divierta 
enormemente a los indígenas. Cuantas veces conversa uno con ellos de 
temas susceptibles de evocar su recuerdo —huertas, trabajo comunal, 
situación de las mujeres, luchas entre sexos—, siempre llevan: la con- 
versación al tema de la yausa, explayándose en descripciones detalladas 
y pintorescas, hasta el extremo de llegar a constituir el tema de un ver- 
dadero espantajo para el antropólogo. Sólo una vez saqué cierto pro- 
vecho de una de estas conversaciones. Me hallaba entonces en una 
comunidad de gentes rudas, sombrías, poco acogedoras, entre las que 
era muy difícil encontrar buenos informadores. Una tarde trabajaba yo 
con un grupo de estos colaboradores poco celosos a la sombra de una 


1 A este respecto, tal vez puedan encontrarse otros paralelos entre las tribus 
situadas más al Sur, en el archipiélago de Entrecasteaux y en la Nueva Guinea 
misma. Un negociante blanco me habló de la existencia de numerosas prácticas 
y fiestas orgiásticas que decía existían en el litoral Sur de la isla Normanby. 
En ciertas ocasiones se construye allí una pequeña cabaña, provista en su parte 
delantera de un gablete muy elevado, a la que se da el nombre de “la entrada 
del cuerpo”. Durante las fiestas, permanece en esta cabaña una muchacha que 
recibe casi públicamente la visita de hombres jóvenes, con los que. se entrega a 
actos sexuales. Por otra parte, entre los indígenas de la costa Sur, al este de 
la bahía de la Orangerie (Da'ui y Su'au son estos indígenas), diversos jóvenes 
cohabitan a veces con una muchacha, ejecutando cada uno el acto sexual con 
ella en presencia de los demás, práctica que la fina sensibilidad de los trobrian- 
deses encontraría repugnante. En cambio, ciertas tribus, por ejemplo, los dobuans 
del archipiélago de Entrecasteaux y los mailú, tienen más decoro, desde el punto 
de vista sexual, que los mismos trobriandeses y demás indígenas de las otras 
islas del Pacífico. Véase acerca de estos últimos, C. G. SELIGMAN, op. cit., sobre 


los massim del Sur, caps. XXXVIII (““Courtship, Betrothal and Marriage”) y > 


XLIII (“Morals”). Véase también mi descripción de los mailú en “Natives of 
Mailu”, Transactions of the Royal Society of South Australia, 1915. 
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enorme higuera de Bengala y a la orilla del Lagoon. Atravesaba yo por 
uno de esos períodos de desaliento y esterilidad bien conocidos por los 
que se entregan a las vastas investigaciones etnológicas. De repente, me 
había dado cuenta de que mis informaciones estaban llenas de lagunas 
y contradicciones. Comenzaba a estar harto de mis informadores, los 
que, a su vez, debían comenzar a estar hartos de mí. La vida en una aat- 
mósfera cultural que me era profundamente ajena y que carecía para 
mí de toda significación emocional, comenzaba a pesarme y a producir- 
me el deseo de evadirme a toda costa. En el estado de ánimo en que 
me hallaba, el paisaje del lagoon, tan encantador y monótono a la vez, 
simbolizaba este deseo, y mi mirada procuraba distinguir a través de la 
bruma las montañas Koya, de la parte sur de los archipiélagos de Am- 
phlett y Entrecasteaux, por donde pasaba el camino que podía reinte- 
grarme a la vida civilizada. Luego miré lo que ocurría en la playa (foto- 
grafía 63), y envidié a los que iban a embarcarse dos o tres días después 
para regresar a sus hogares. La conversación languidecía, y no lograba 
sacar nada de mis informadores cuando, en un momento dado, se co- 
menzó a hablar de la yausa. 

Inmediatamente se animaron los indígenas y se volvieron locuaces; 
sus risas y su vivacidad atrajeron a otras gentes, y no tardé en verme 
rodeado por un grupo de hombres, entre los cuales no me fue difícil 
encontrar algunos buenos informadores para mis trabajos futuros. Al 
mismo tiempo, tuve una demostración práctica de la manera diferente 
como los hombres se representan una costumbre, según sea propia o 
ajena. Naturalmente, los hombres del lugar me hablaron de la yausa 
en términos caricaturescos y representándola como una costumbre ver- 
gonzosa y salvaje; su risa despectiva y sus voluntarias exageraciones 
mostraban claramente cuán superiores se sentían a los bárbaros sumer- 
gidos en las tinieblas que practicaban aquello. Pero los visitantes origi- 
narios del Sur, algunos de los cuales habían venido de Okayaulo y de 
Bwadela, en donde la yausa existe a título de costumbre oficial, me 
expresaron en una conversación posterior, y sin el menor embarazo, una 
opinión diferente. No sin cierta fanfarronería, me contaron que ningún 
extranjero se atrevía a ir a su país en la época de la escarda; que ellos 
eran los únicos que tenían libertad para ir y venir por donde se les an- 
tojara; que sus mujeres eran las mejores desyerbadoras de huertas y 
que formaban la parte más poderosa de la población de la isla. Los 
dos distritos han permanecido en contacto durante siglos, se habla en 
ambos la misma lengua y tienen una cultura idéntica. Pero, ni la cos- 
tumbre de la yausa, ni la actitud mental que la caracteriza, han logrado 
pasar de un distrito a otro. Ciertamente, existen relaciones entre las 
actitudes mentales de las dos poblaciones; indudablemente están adap- 
tadas una a otra; pero cada distrito quiere afirmar la prerrogativa de 
su superioridad, oponiéndose a la manera de ver del otro. 


CAPITULO X 


EL AMOR Y LA PSICOLOGIA DE LA VIDA EROTICA 


En el curso de nuestra investigación nos hemos ido aproximando 
gradualmente al objeto de nuestro interés principal, adquiriendo a la 
par un conocimiento cada vez más detallado de la vida amorosa de los 
indígenas. Comenzamos haciendo un examen general de la organización 
social y de las actividades económicas de los indígenas, en lo que una 
y otras afectan a la situación relativa del hombre y la mujer en la co- 
munidad. Hemos estudiado sus asociaciones y diversiones, asistido a su 


vida pública y privada, a sus trabajos y a sus juegos, a sus ceremonias 


mágicas y religiosas, así como también a su vida cotidiana. 

Acercándonos más y más a nuestro especial objetivo, hemos seguido 
el proceso típico de las relaciones amorosas hasta su conclusión natural: 
el matrimonio y la creación de nuevos vínculos parentales. En el último 
capítulo describimos ciertas costumbres que enriquecen y dan variedad 
al curso normal de las relaciones amorosas. 

En este capítulo debemos observar más detenidamente las relaciones 
de los amantes para descubrir la naturaleza del interés que los anima y 
la de los lazos que los unen. 

En el curso de mi exposición he procurado siempre no sólo presentar 


la norma, sino indicar también las excepciones, trazar lo que podríamos * 


llamar la amplitud de desviación, el margen en el que intentan las gen- 
tes, y algunas veces con éxito, esquivar la regla estricta. Ahora, cuando 
vamos a proceder al estudio de la conducta íntima de los individuos, a 
la que corresponde una mayor elasticidad de la norma, no podemos es- 
quivar la necesidad realmente imperativa de dar una descripción diná- 
mica de la manera como obra una institución o una regla, más bien que 
de cómo deberían operar la ley y la moral según la teoría indígena. 
En general, a medida que el etnógrafo se aleja de las grandes y bien 
definidas instituciones fundamentales, tales como la familia, el matri- 
monio, la organización del parentesco, los clanes, la exogamia, las reglas 
del noviazgo, para abordar los múltiples detalles de la vida personal, sus 
métodos de observación se hacen más complejos y menos seguros los re- 
sultados obtenidos. Esto no tiene remedio; pero, para consolarnos, po- 
demos recordar que, aun en las ramas más exactas del pensamiento y 
la experiencia humanas, un resultado teórico sólo es susceptible de 
comprobación hasta ciertos límites. Las observaciones humanas, aun las 
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más exactas, sólo son aproximativas, y todo lo más que pueden hacer 
un químico y un físico es indicar los límites en que el error se halla 
confinado. Cuando el etnógrafo estudia instituciones integrales, tales como 
el matrimonio o la familia, debe fiarse de su propia observación más 
que de lo que los informadores indígenas le digan, si es que quiere que 
su investigación se acerque a la realidad lo más posible. Pero, desgra- 
ciadamente, no siempre puede seguirse esta regla cuando se trata de 
más sutiles modalidades de conducta. La observación directa es difícil 
siempre que se trate de estudiar la atracción sexual y el desarrollo de 
una pasión y hasta es imposible a menudo, y en gran parte se ve uno 
obligado a contentarse con lo que las confidencias y la chismografía le 
enseñan. 

El etnógrafo debe estar siempre alerta, a fin de no dejar escapar 
nada de cuanto pasa en torno suyo. Armándose de paciencia, debe pro- 
curar penetrar en la vida de la aldea y trabar amistades personales aptas 
para estimular las confidencias espontáneas y las conversaciones íntimas 
frecuentes. Debe controlar las afirmaciones explícitas, confrontándolas 
con las observaciones que se les escapen a sus interlocutores en los mo- 
mentos de distracción y cuyo contenido implícito procurará compren- 
der, teniendo en cuenta las reservas y reticencias. Estas reservas y reti- 
cencias son siempre más instructivas que las afirmaciones directas, y 
muy especialmente entre estos indígenas, en'los que el sentimiento de 
la delicadeza está desarrollado de tal manera que nunca tratan de estos 
temas sino de una manera indirecta y por alusiones. Ciertamente, se les 
puede obligar a hablar directamente, pero a riesgo de provocar una ac- 
titud mental artificial y falsa y de ¿obtener resultados que no serán sino 
un reflejo pálido y descolorido de'la vida real. 

De este modo es en los asuntos más delicados en los que el etnógra- 
fo se ve reducido a contentarse, en gran parte al menos, con lo que le 
cuentan. Pero si vive bastante tiempo entre los indígenas, si habla su 
lengua y ha logrado crearse relaciones personales, puede estar seguro 
de obtener informaciones bastante útiles. Indudablemente, mucho más 
útiles que las que se obtienen sonsacando mecánicamente, por así de- 
cirlo, respuestas para un cuestionario establecido de antemano, y esto 
mediante tantas barras de tabaco por hora. 

Para el melanesio, como para el europeo, el amor es una pasión, un 
tormento corporal y espiritual más o menos grave, que concluye para 
muchos en un ¿mpasse*, un escándalo o una tragedia; más raramente 
ilumina la vida y llena el corazón de una alegría desbordante. “La boca 
hablaba mientras desbordaba el corazón”, y el frío etnógrafo debe anotar 
cuidadosamente las confidencias que le son hechas a impulsos de una 
fuerte emoción personal. Y también puede ser para el investigador una 
ayuda preciosa el comentario de quienes, sin estar afectados directa- 
mente por el asunto, se interesan por él hasta el punto de comentarlo, 
sobre todo cuando se trata de un asunto desgraciado, puisqu'il y a tou- 


1 Sic en el texto: atolladero. (N. del T.) 
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jours quelque chose dans les malheurs de nos amis qui ne nous dé- 
plait pas”. 

Las confidencias espontáneas y los chismes de aldea provocados por 
un interés ingenuo, los relatos de tragedias antiguas y las historias de 
aventuras eróticas, tales son las fuentes de que hemos extraído la mayor 
parte de los materiales en bruto que forman la base de la descripción 
hecha en este capítulo, y el conocimiento directo que teníamos de cier- 
tas historias y aventuras nos ha permitido adoptar una perspectiva co- 
rrecta, colocarnos en el punto de vista de los indígenas para juzgar las 
cosas. Y aun a menudo nos ha sido posible pasar por sobre las afirma- 
ciones explícitas de aquéllos, comprobar que sus actos y sentimientos 
desmentían sus palabras y seguir así hasta el fin el hilo de nuestras de- 
ducciones. 

Sin duda el lector recuerda las desventuras de Bagido'u, uno de mis 
mejores amigos e informadores (fot. 64 y cap. VI, sec. 1); las ani- 
mosidades y querellas que separaban a Namwana Guya'u y Mitakata 
(fot. 3 y cap. I, sec. 2), al fanfarrón Gomaya y sus relaciones con 
llamweria (fot. 39 y cap. VII, sec. 4). Me hubiese sido imposible 
lograr una noción exacta de las reglas, las costumbres y las ideas mora- 
les de los indígenas sin las confesiones que a uno y otro respecto me 
hicieran los amigos cuyos nombres acabo de recordar. 

Al lado de estos materiales, sacados, por así decirlo, de la vida mis- 
ma, procuré siempre, naturalmente, hacer acopio de “documentos” ob- 
jetivos: relatos de acontecimientos históricos, hechos transmitidos por 
la tradición, folklore y magia. De este modo, mis impresiones generales 
y mis intuiciones profundas, pero un poco vagas, sufrieron siempre el 
control de los datos que me suministraban todas las esferas de la vida 
de la tribu. En efecto, cronológicamente, los “documentos” se obtienen 
usualmente primero, pero su verdadera comprensión sólo puede darla el 
conocimiento de da vida real. 

Al lector que le interese la metodología no le será difícil admitir 
que esta exposición, hecha con ayuda de versiones cumulativas, es de- 
cir, que comienza por las instituciones para llegar -—pasando por la 
descripción general de una vida individual— al análisis detallado e ínti- 
mo como el que va a seguir, está conforme, no sólo con la naturaleza de 
los materiales, sino también con la manera de recogerlos. 

Después de esta digresión sobre el método de reunión y presentación 
de materiales, regresemos nuevamente a una aldea trobriandesa y apro- 
ximémonos a un grupo de gente moza que, con ánimo festivo y atavíos 
de gala, juega a la luz de la luna; procuremos verlos tal como se ven 
unos a otros; espiemos sus atracciones y repulsiones. Hasta ahora, nos 
hemos mantenido discretamente alejados de la conducta íntima, de los 
móviles y de los sentimientos de los enamorados. Nunca, especialmente. 
hemos tratado de asistir a sus caricias apasionadas. Ahora procuraremos 
reconstruir la historia de una intriga personal, comprender las primeras 


1 Sic en el texto: ya que siempre hay en las desgracias de nuestros amigos 
algo que no nos disgusta. (N. del T.) : 
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impresiones producidas por la belleza y el encanto y seguir hasta el fin 
el desarrollo de una pasión. 


1. Atracción erótica 


¿Qué es lo que hace que los mozos miren extasiados a tal o cual 
muchacha que, con un grupo de mozas, se mueve rítmicamente en un 
juego o va y viene, con una cesta a la cabeza, durante la recolección? 
¿Qué es lo que fascina a las muchachas en uno de los bailarines que 
conduce la ronda de ágiles corredores en una danza kaydebu? (véa- 
se fot. 65). ¿Podremos descubrir las razones por las cuales un representan- 
te de uno u otro sexo es universalmente rechazado, en tanto que tal otro 
es ardientemente buscado? ¿Por qué tales mozos y tales muchachas se 
consideran vulgares y desprovistos de todo atractivo, en tanto que se 
proclama a otros bellos y deseables? Una vez acostumbrado al tipo fí- 
sico y a las maneras de los melanesios, el observador europeo no tarda 
en observar que su criterio sobre el encanto personal no difiere esencial- 
mente del de los indígenas. Así, por ejemplo, la muchacha de la fot. 66 
es considerada como una belleza, en tanto que la de la fot. 67 pasa 
por vulgar. Sin duda, el lector no contradecirá esta opinión. No obstante, 
esta última es una mujer bien formada y de pronunciado tipo melane- 
sio. Es difícil, y, en todo inútil, expresar el criterio estético de los in- 
dígenas con ayuda de frases y comparaciones europeas. Afortunadamen- 
te, poseemos cierto número de expresiones, descripciones y categorías 
indígenas que suministran lo que podría considerarse como materiales 
objetivos, con ayuda de los cuales, y teniendo por guía el comentario 
del etnógrafo, es posible hacerse una idea casi exacta del ideal de be- 
lleza de los trobriandeses. 

Debe tenerse en cuenta que el problema del encanto erótico, de que 
ahora nos ocupamos, no tiene nada que ver con el que sirvió de tema 
al capítulo IV y que se refería a los móviles que impulsan a un hombre 
o una mujer indígena a contraer matrimonio. A este respecto, vimos que 
la preferencia personal, no obstante ser un factor importante en la de- 
cisión que lleva al matrimonio, no era sino uno de los muchos factores 
de orden social, económico o doméstico que intervenían en aquella de- 
cisión. Y aun en los casos en que ésta es dictada por la preferencia per- 
sonal, los móviles eróticos no son exclusivos. Un hombre o una mujer 
de edad madura escogerán a menudo un compañero doméstico absoluta- 
mente diferente de aquel al que habían consagrado la mejor parte de su 
juventud. Frecuentemente, el matrimonio es determinado más por la 
compatibilidad de caracteres y personalidades que por la compatibilidad 
sexual o la seducción erótica. Ya tuve ocasión de señalar este hecho, 
cuya confirmación encuentro en muchos casos concretos y en múltiples 
detalles. Tan sólo en las intrigas pasajeras el simple encanto corporal 
ejerce la atracción principal. Volvamos, pues, a nuestra imaginaria pare- 
ja y procuremos descubrir lo que los enamorados ven, como tales, en 
uno y otro. ; 


Cuando se habla de amor en una novela o en antropología, es más 
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fácil y más agradable imaginar personajes realmente dignos de admira- 
ción. En las islas Trobriand, a pesar de nuestros gustos europeos y de 
nuestros prejuicios de razas nórdicas, no es difícil encontrarlos; pues, 
entre una variedad considerable de tipos, se encuentran hombres y mu- 
jeres de rasgos finos y regulares, de cuerpos bien formados y flexibles, 
de piel clara, dotados de ese encanto personal que nos predispone en 
favor de un individuo de una nacionalidad o de una raza. 

Las descripciones verbales de un tipo racial son siempre pálidas y 
poco convincentes. Pueden estar hechas en términos antropométricos 
y respaldadas por datos numéricos útiles para el antropólogo que es- 
tudia los caracteres físicos de la raza, pero que no lograrán estimular 
la imaginación. Hará mejor el lector.examinando las fotografías de este 
libro y de otras obras en que se describe a los trobriandeses* y escu- 
chando con atención lo que los propios indígenas tienen que decir sobre 
la belleza y la fealdad. ` 

Jamás se quedan cortos los indígenas cuando se les pregunta de qué 
elementos se compone la belleza personal de un hombre o una mujer. 
Este es un tema por el que se interesan en no menor grado que todos 
los demás seres humanos, tema que está, además, rodeado entre ellos 
por un rico folklore, necesitando por ello un vocabulario bastante ex- 
tenso. Muchas de sus leyendas y cantos han sido compuestos especial- 
mente para exaltar a un cantor o bailarín célebres, y en estos textos 
se encuentran descripciones de adornos y vestidos y frases expresivas re- 
ferentes a la apariencia personal. Los encantamientos empleados en la 
magia de la belleza suministran indicaciones instructivas sobre los de- 
seos e ideales de los trobriandeses, y otro tanto puede decirse de las 
lamentaciones fúnebres y de las descripciones de la vida bienaventurada 
en Tuma, país de los muertos. 

Pero, a pesar de transmitirse de generación en generación, apoyada 
por numerosos detalles descriptivos, la fama y la tradición de bellezas 
célebres, es difícil que el etnógrafo encuentre un modelo vivo que sirva 
a su investigación. Cuantas veces pregunté a gentes de edad, que pre- 
tendían ser expertas en belleza, si encontraban entre las mujeres vivas 
quienes pudiesen rivalizar con las radiantes divinidades de que sus pa- 
dres y ellos mismos guardaban memoria, recibí una respuesta negativa. 
¡La Edad de Oro de la verdadera belleza parece haberse desvanecido 
para siempre! 


2. Repulsión por la fealdad, la vejez y la enfermedad 


Tratemos de acercarnos «al ideal de belleza procediendo por elimina- 
ción y veamos qué es lo que, para el indígena, hace fea y repulsiva a 
una persona y, por consecuencia, inaceptable desde el punto de vista 
erótico. Las deformidades y enfermedades del cuerpo y del espíritu, la 


1 La de Mr. C. G. SELIGMAN, por ejemplo (op. cit.) y Argonauts of the Wes- 
tern Pacific. Respecto a los datos antropométricos comparados relativos a me- 
lanesios y papúes, véase “A classification of the Native of British New Guinea”, 
Journal R. Anthrop. Inst., vol. XXXIX, 1909, por C. G. SELIGMAN. $ 
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vejez y el albinismo: he aquí lo que, según los indígenas, quita a un 
individuo todo interés erótico. Las expresiones migila gaga (su fea cara) 
y tomigaga (hombre feo, literalmente hombre-rostro-feo) se usan fre- 
cuentemente, acompañadas a menudo de este comentario: “Nadie que- 
rría acostarse con él.” 

Las deformidades son raras; no recuerdo haber visto un solo jo- 
robado o personas que tuvieran otras deformidades congénitas. Un hom- 
bre puede perder un miembro por accidente: kaykela ipwase (su pierna 
se ha ido en podredumbre); yamala ipwase (su brazo se ha ido en po- 
dredumbre); pero los defectos congénitos más frecuentes son los de la 
palabra que los indígenas designan con el vocablo tonagowa, que sirve 
también para designar el idiotismo y la imbecilidad. 

En el folklore, los personajes dotados de un carácter malo y repug- 
nante presentan, además, toda suerte de deformidades y anomalías cor- 
porales. Dokonikan, el ogro más famoso del folklore de Kiriwina, posee 
varias filas de dientes y no puede hablar correctamente. En ciertos cuen- 
tos figuran mujeres cubiertas de vello y hombres de cuerpos repug- 
nantes. 

No hay para qué decir que las enfermedades tales como llagas, úl- 
ceras y erupciones cutáneas se consideran como especialmente repug- 
nantes desde el punto de vista de los contactos eróticos. También se 
las considera como el castigo habitual que acarrea la violación de ciertos 
tabúes. Muchos de estos tabúes son observados, en efecto, únicamente 
por la gente moza, y no tienen otra raison d'étre* que el preservar su 
piel de llagas. Así, pues, pueden llamársele tabúes específicos de belle- 
za. De este modo, considérase peligroso comer pescado que no sea muy 
fresco o que tenga un sabor demasiado fuerte. Ciertos peces cubiertos 
de escamas y manchas anormales están prohibidos igualmente a la gente 
joven. Los jóvenes deben abstenerse de comer ñame y pescado que no 
haya sido cortado por un instrumento cortante. Otros tabúes similares 
deben ser observados por los hombres que se disponen a emprender una 
expedición marítima; los indígenas dicen que sólo deben comer “buen 
pescado”, a fin de que sus rostros sean bellos?, 

El „estar afligido por esa desagradable enfermedad de los trópicos 
—particularmente frecuente entre los melanesios— que lleva el nombre 
de gusano anular, y que cubre la piel de escamas que hacen un ruido 
continuo, se considera una gran inferioridad, y los que la sufren no 
se juzgan nunca bellos, cualquiera que sea la delicadeza de su rostro. 
Pero esta enfermedad no constituye un obstáculo absoluto y no impide 
las relaciones amorosas. A causa, sin embargo, de su carácter repugnan- 
te y de su naturaleza contagiosa, presenta graves inconvenientes para el 
etnógrafo que constantemente tiene que ver con indígenas que la sufren 
y tarda mucho tiempo en habituarse a ella. 

La edad avanzada constituye un serio handicap en los asuntos de 
la galantería. La mitología misma hace resaltar el contraste entre la vejez 


2 Sic en el texto: razón de ser. (N. del T.) 
? Véase Argonauts of the Western Pacific, pág. 336. 
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repulsiva y la juventud atrayente. Un héroe, que fracasa a causa de su 
apariencia de hombre de edad, sufre un rejuvenecimiento, después del 
cual obtiene lo que desea. Comienza el mito por una enumeración im- 
placable de todos los estigmas con que la mano del tiempo marcó al 
héroe: piel arrugada, canas, mandíbulas desdentadas. Viene luego la 
descripción del cambio mágico: su rostro se redondea, las líneas de su 
cuerpo se hacen regulares y dulces y brillante su piel, su cabeza se cubre 
con una negra y espesa cabellera y, a través de sus labios bermejos, se 
ven brillar sus bellos dientes negros. A partir de este momento, el héroe 
puede obtener los favores de todas las mujeres que desea e imponer su 
voluntad a los hombres y al destino. Cuadros semejantes se encuentran 
en dos de los mitos principales relativos a la kula (intercambio ceremo- 
nial), que desempeña un papel tan importante en la vida de la tribu y 
presenta muchas afinidades psicológicas con sus intereses eróticos. Pero 
también se encuentran cuadros similares en el mito del rejuvénecimien- 
to, en las ideas indígenas sobre la vida futura y en algunos cuentos de 
hadas”. 

La obesidad es en extremo rara, y en sus formas más pronunciadas 
se considera como una enfermedad. La calvicie es relativamente frecuen- 
te. Se considera como defecto, y la palabra tokulubakana (hombre calvo; 
literalmente: hombre-occipucio-espacio-vacío) implica cierta crítica. Pero 
para un hombre de Kiriwina es éste un mal menos irreparable que para 
su contemporáneo europeo, pues en aquella isla bienaventurada las pe- 
lucas están siempre de moda (fot. 68). Se usa ya una faja de cabellos 
atada en torno de la frente, especie de corona hecha de pequeños frag- 
mentos, ya una verdadera peluca que cubre todo el cráneo. La peluca 
se confecciona cosiendo mechones de cabellos sobre un casquete adap- 
tado al cráneo y hecho de fibras o de cuerdas trenzadas. En cuanto a 
los cabellos, es fácil procurárselos, ya que las costumbres del luto exigen 
que todos los miembros de la comunidad afligida, excepción hecha de 
los miembros del clan a que pertenecía el difunto, corten al rape sus 
hermosas greñas. 

No es ésta, por otra parte, la única costumbre luctuosa que tiende a 
disminuir los encantos personales. La transformación exterior impuesta 
por el luto representa, en cierta medida, la idea que los indígenas tienen 
de la fealdad. La cabeza- rapada, el cuerpo ennegrecido por una espesa 
capa de grasa y carbón, vestidos incoloros e intencionalmente mancha- 
dos, ausencia de adornos y abstención de perfumes, tales son los signos 
extremos que expresan el dolor. Para tener una idea de la transforma- 
ción que sufre una mujer que se halla de luto, bastará al lector exami- 
nar la fotografía número 92 de este libro, y que representa a dos 
muchachas, igualmente bonitas en las condiciones normales, pero afea- 
da entonces una de ellas por las exigencias del luto. En efecto, la idea 
de que la mujer de luto debe afearse para no atraer a otro hombre, 
se halla explícitamente expresada por los indígenas e implícita en todo 


l Para el mito kula, véase Argonauts..., págs. 307-310 y 322-324, así como 
Myth in Primitive Psychology, 1926. 
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el conjunto de prácticas mortuorias, aparte de la alteración de la apa- 
riencia exterior (véase cap. VI. 

Las condiciones esenciales del encanto personal son ahora evidentes: 
formación normal del cuerpo, salud, ausencia de desórdenes mentales y 
funcionales, cabellera abundante, dientes sanos y piel suave; signos to- 
dos de vigor y de buena constitución. 

Pero sobre este punto hay que hacer una reserva importante. Los 
indígenas hablan con tal horror de la fealdad bajo todas sus formas y 
manifiestan en su comportamiento tal repulsión por ella, que sería im- 
posible dudar de sus palabras. En efecto, un albino, un idiota o un hom- 
bre afligido por una enfermedad de la piel, en los juegos y diversiones 
es dejado tan al margen, que su soledad y aislamiento despiertan la com- 
pasión hasta en el frío corazón de un etnógrafo. La observación parece, 
pues, confirmar plenamente la afirmación unánime de los indígenas, se- 
gún los cuales las relaciones sexuales son absolutamente negadas a todas 
estas gentes, que, de este modo, se verían reducidas a emplear medios 
de satisfacción solitaria. No obstante, comencé a dudar del asunto cuan- 
do, en el curso de mi investigación, oí formular la misma afirmación, 
apoyada por algunos ejemplos, a título de prueba, de la posibilidad de 
que una mujer tuviese hijos sin tener relaciones sexuales (véase capítu- 
lo VII, secciones 3 y 4). Tilapo'i (para citar casos ya mencionados) tenía 
un hijo y Kurayana nada menos que seis; por otra parte, muchas mu- 
jeres albinas habían sido gratificadas con una progenie numerosa. Y, sin 
embargo, “nunca un hombre querría acercarse a ellas; tan repulsivas 
son”; tal era la premisa mayor del silogismo, sobre el valor del cual 
sabía tal vez más de uno de mis informadores a qué atenerse. 

Las investigaciones que siguieron a mi descubrimiento de esta dis- 
crepancia me revelaron el hecho asombroso de que la fuerte y, sin duda, 
sincera repulsión experimentada por una persona del sexo contrario, no 
impedía a un melanesio tener relaciones sexuales con esta persona. Este 
hecho se relaciona probablemente con la forma de realizar el acto fisio- 
lógico. He podido comprobar que hasta las personas más feas y repug- 
nantes tenían relaciones sexuales, y esto no sólo de una manera espo- 
rádica, sino regular. Orato'u, un tonagowa (que en este caso significa 
no un idiota, sino un hombre afligido por una pronunciación defectuosa 
y una deformación repugnante del rostro), puede obtener siempre los 
favores de las bellezas de Omarakana, residencia del jefe, del que Orato'u 
es el brazo derecho, y cuyas mujeres, según dicen, conoce íntimamente. 
El albino de la fotografía 38 ha tenido diversas y notorias aventuras 
amorosas. En la mayoría de las aldeas en que trabajé conocí viejas real- 
mente repugnantes que encontraban fácilmente, sobre todo si sus mari- 
dos eran de rango elevado, amantes jóvenes y seductores. 

Cuando hablé de esto con mi amigo, el difunto Billy Hancock, de 
Gusaweta —comerciante de excepcional inteligencia y uno de los hom- 
bres más finos que he conocido—, me dijo que desde hacía mucho tiem- 
po había llegado a la misma conclusión que yo, y me citó de memoria 
numerosos y sorprendentes ejemplos, especialmente de mujeres “más 
repugnantes de lo que podría soportar un marinero ebrio”, lo que no les 
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impedía encontrar hombres dispuestos a tener relaciones sexuales con 
ellas. También me contó una curiosa experiencia hecha por un médico 
oficial, empleado especialmente en las islas Trobriand para el tratamien- 
to de las enfermedades venéreas. Este funcionario se quedó estupefacto 
un día al observar que todos los mozos de una comunidad estaban ata- 
cados por una blenorragia muy virulenta y manifiestamente reciente, en 
tanto que todas las mujeres con las que podía sospecharse tuvieran re- 
laciones estaban perfectamente sanas. El médico logró finalmente que 
uno de sus pacientes le confesara que él y sus compañeros habían tenido 
relaciones, entre otras, con una mujer tan vieja, fea y decrépita que el 
médico no había siquiera juzgado necesario someterla a examen en el 
curso de sus numerosas inspecciones. Pudo comprobarse que había sido 
ella quien propagara la infección, y se supo que desde hacía mucho 
tiempo usaba toda clase de medios persuasivos para atraerse a los jó- 
venes. Después de este descubrimiento, los mozos procuraron quitarle 
importancia al asunto, echándolo a broma, pero, en el fondo, se sentían 
muy mortificados. En presencia de estos hechos y de otros análogos que 
les cité, mis informadores adoptaban una actitud “ambivalente”. Admi- 
tían que ciertos individuos copulasen con mujeres repulsivas, pero viendo 
en ello simplemente una prueba de que tales individuos no se hallaban 
sanos de espíritu. 

Fue ésta para mí una nueva ocasión de ver hasta qué punto la con- 
vención (ideal de conducta) obsesiona el espíritu de los indígenas, pero 
sólo superficialmente, controlando, no su comportamiento, sino sus ex- 
presiones. Cuando se trata de cosas de las que le es desagradable hablar 
y que por nada del mundo quisiera haber hecho, el indígena se con- 
tenta con negar su realidad con terquedad y firmeza, sabiendo perfecta- 
mente que tales cosas suceden y, tal vez, bajo su mismo techo. Tout 


comme chez nous! ?. 
» 


3. Belleza del rostro y del cuerpo humanos 


Vigor, vitalidad y fuerza; un cuerpo bien proporcionado, una piel 
lisa y convenientemente pigmentada, pero no demasiado oscura, tales 
son las bases de la belleza física para los indígenas. En todas las fases 
de la vida aldeana he visto a personas graciosas, ágiles y bien confor- 
madas provocar y retener la admiración. La misma generalización puede 
establecerse por inducción, de acuerdo con lo que ahora diremos, acerca 
de los cánones indígenas de perfección desde el punto de vista de la 
forma, el color y el olor del cuerpo, sobre la calidad de la voz y la gracia 
de los movimientos. ' 

Los indígenas se ofrecen a la vista de sus semejantes en toda su des- 
nudez, sin que ninguna barrera artificial se oponga a su interés estéti- 
co; entre ellos los elementos de atracción erótica no están situados en 
esa falsa perspectiva que hace de nuestra manera europea de vestirnos 


un instrumento de falsa modestia y, al mismo tiempo, un medio de 


1 Sic en el texto: Exactamente lo mismo que entre nosótros. (N. del T.) 
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atracción indirecta. Esto hace difícil y compleja para nosotros la apre- 
ciación de los valores eróticos, pues esta apreciación reposa a la vez 
sobre el juicio relativo a la manera como está uno vestido y sobre la 
estimación de la belleza física. Con esta ventaja sobre nosotros, se ob- 
serva en ellos el hecho notable de que su principal interés erótico está 
asociado a la cabeza y al rostro. En las fórmulas de la magia de la be- 
lleza, en el vocabulario de los atractivos humanos, en el arsenal de 
adornos y afeites, se da el lugar preferente al rostro humano: ojos, boca, 
nariz, dientes y cabellos. Observemos a este respecto que si la cabeza 
juega un papel importante en la magia, lo hace como objeto digno de 
admiración y no como sede de las emociones eróticas, que están loca- 
lizadas en la parte inferior del vientre. Por lo que hace al resto del 
cuerpo, los Órganos y caracteres a que se concede mayor importancia 
son los senos de la mujer, la talla y el volumen del cuerpo en el hombre, 
y la calidad y coloración de la piel en uno y otro. En ciertas fórmulas 
mágicas se encuentran enumerados no sólo los rasgos y particularidades 
del rostro y de la cabeza, sino también de los miembros y ciertas partes 
del torso humano. En otras, en cambio, sólo se habla de los primeros. 

La configuración del rostro. es muy importante; éste debe ser lleno 
y bien redondeado. Las frases ¿imiliyapila (semejante a la luna llena), 
imilibwata (semejante a la luna redonda), kalabubovatu (su redondez), 
aparecen a menudo en las fórmulas mágicas. La frente debe ser pequeña 
y lisa. La palabra talisalisa (alisar, aplanar) se repite frecuentemente en 
los encantamientos de belleza. Mejillas llenas, barbilla ni prominente 
ni demasiado pequeña, ausencia completa de vello en el rostro, cabellos 
que caigan sobre la frente, son las características de la belleza. 

Los cosméticos se usan para el rostro más que para cualquier otra 
parte del cuerpo. La pintura facial (soba) se hace en negro, rojo y blan- 
co (fot. 76). Para el rojo se emplea un compuesto de nueces de betel 
y arcilla u ocre rojo. Para obtener el blanco se servían en otro tiempo 
de ciertas variedades de tiza con corales molidos. Actualmente, esta 
composición ha sido reemplazada por el albayalde europeo; el rojo, em- 
pero, continúa fabricándose con pigmentos del país. El negro se obtiene 
con simples fibras de cocotero carbonizadas o cualquier otra variedad 
de carbón, o con una mixtura compuesta de cualquiera de estos negros 
y un aceite aromático que, a su vez, se obtiene haciendo hervir en acei- 
te de coco una madera aromática cortada en trocitos. La madera pre- 
ferida para esta preparación se llama sayaku, que, si no me equivoco, es 
madera de sándalo importada de las islas del Este (Woodlark y Marshall 
Bennet). Una madera empleada también, aunque menos apreciada, es el 
kadikoko, que se encuentra en las mismas Trobriand. La mixtura, fuer- 
temente perfumada, se conserva en botellas de aceite de coco y sirve 
para trazar líneas firmes sobre el rostro. Los indígenas hacen una dis- 
tinción muy clara entre las pinturas decorativas (soba) que contribuyen 
a realzar su belleza, y las pinturas con hollín (koulo), a que recurren, 
en caso de luto, para quitar todo atractivo al rostro. 

Después de haber indicado los caracteres generales de la belleza del 
rostro, procedamos a los detalles. Los ojos, como ya lo sabemos, son 
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para los indígenas las puertas de entrada del deseo erótico (cap. VI, 
sección 1); son también, por sí mismos, un centro de interés erótico. 
La depilación de'las pestañas, costumbre llamada mitakuku, juega un 
papel importante en el amor. La expresión agu mitakuku (“mis pestañas 
arrancadas”) es una expresión de cariño. En la magia de la belleza se 
alude a menudo a los ojos: mitayari (ojos brillantes), mitubwoyili (ojos 
encantadores), mitapwa'i (ojos claros). Los ojos deben ser brillantes, pero 
pequeños. Punto es éste sobre el cual todos los indígenas están de acuer- 
do. Los ojos grandes, puyna-puyna, son feos. No existe ningún tratamien- 
to especial de belleza para los ojos, excepción hecha de la depilación de 
cejas y pestañas, prácticas que, según el gusto europeo, dejan los ojos 
singularmente descubiertos. Tampoco se emplea ninguna magia especí- 
fica para realzar su brillo y demás encantos. 

Después de los ojos, la boca es, tal vez, la facción más importante. 
Desempeña un papel considerable en el amor, y su belleza es muy apre- 
ciada por la estética indígena. Debe ser de labios gruesos pero bien 
dibujados. Los labios prominentes (kæ uvala'u wadola) son considerados 
tan poco atractivos como los delgados o repulgados (kaywoya wadola). 
Un labio inferior colgante es signo de gran fealdad. Para la boca existe 
una magia especial de belleza. Es la magia de talo, afeite rojo hecho 
con nuez de betel, del que se sirven para pintarse los labios. 

La nariz debe ser ancha y carnosa, pero no demasiado grande. Una 
nariz larga, afilada y puntiaguda, una nariz aguileña, en suma, es fea 
para los indígenas, que le dan el nombre de kapatata. Una nariz bella 
es la llamada kabulitoto, o nariz respingada, pues una nariz demasiado 
aplastada es también un grave defecto; los hombres y mujeres que la 
tengan así reciben, según su sexo, los nombres de tonapæi o nanapa!. 
El uso de un bastoncillo para la nariz se considera indispensable esté- 
ticamente, pero su uso se hace cada vez más raro, y no hay ninguna 
magia asociada a este adorno ni a su órgano. . 

Las orejas no deben ser ni demasiado grandes ni demasiado peque- 
ñas, regla de oro que se aplica a todas las partes del cuerpo, lo mismo 
en las Trobriand que en cualquier otra parte. Las orejas separadas del 
cráneo, tiginaya, son incontestablemente feas. Los lóbulos de las orejas 
deben ser perforados para poder adornarlos con pendientes. La perfo- 
ración se hace desde la primera infancia, colocando sobre la oreja un 
anillo de concha cortado con las dos puntas afiladas, de modo que pene- 
tren poco a poco en el cartílago. La pequeña perforación que resulte así se 
amplía entonces progresivamente, hasta que se forme en el lóbulo un ori- 
ficio considerable rodeado de un anillo pendiente. Este anillo se carga en- 
tonces de anillos de concha y otros adornos, y especialmente de discos 
rojos hechos de conchas de spondylus. Esta operación de las orejas es 
de rigor, pues sin ella se diría de un hombre o de una mujer que tenían 
tegibwalodila (orejas semejantes a las del cerdo salvaje). 

Los dientes deben ser ennegrecidos si han de ser verdaderamente 
seductores. (Kudubwa'i, literalmente: dientes negros; o gigiremutu, tér- 
mino que expresa el proceso de ennegrecimiento.) Este ennegrecimiento 
se obtiene colocando delante de los dientes durante muchas noches se- 
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guidas una raíz de un mangle especial. Es preciso añadir, no obstante, 
que la mayoría de los indígenas no se ennegrecen los dientes. 

Los cabellos son considerados como un gran elemento de belleza, a 
condición de que sólo crezcan sobre la cabeza. Las cejas son depiladas, 
y nadie, excepción hecha de los viejos, que “no quieren tener nada que 
ver con las mujeres”, deja crecer su barba. Los pelos de la barba no se 
arrancan nunca, se afeitan; antes se servían para ello de la obsidiana; 
actualmente emplean trozos de botellas. Los cabellos son admirados cuan- 
do son abundantes, y entonces se les deja crecer en una tupida greña, 
de la que irradian en todas direcciones, conforme a la moda, tan carac- 
terística, de los melanesios. 

Los indígenas distinguen los cabellos negros, claros y grises (yabwab- 
wda'u, yadidaydaya y yasoso'u). El albino es llamado topwaka'u (“hombre 
de cabellos blancos”). Los subdividen, además, en crespos y lacios (ya- 
sisiye'i o yasinare'), ensortijados (yasusaybulu), tupidos y espesos (yam- 
tumwatu), enmarañados y casi trenzados (yakulupaki o yatutuya). Los 
cabellos de la segunda y tercera categoría son considerados los más 
bellos; los otros están desprovistos de todo valor estético. La moda 
favorita de peinado consiste en darle la forma de la greña melanesia, 
verdaderamente típica, llamada gugwapo'u. Cuando los cabellos están 
cortados por los lados y por detrás y se les deja crecer en la parte su- 
perior de la cabeza, lo que da a ésta la forma de un cilindro alargado, 
se obtiene un peinado que recibe el nombre de bobobu. A veces, cuan- 
do un hombre ha terminado su período de luto, se le permite que deje 
crecer sus cabellos en mitad de la cabeza, pero debe rasurarse en los 
bordes; esto se llama takwadoya. Los cabellos que crecen de nuevo des- 
pués de un duelo, se llaman sayva'u, por ser cortos todavía. Cuando se 
hallan de luto, las personas de categoría tienen el privilegio de dejarse 
algunos cabellos en la parte posterior de la cabeza, al nivel de la nuca 
(fot. 25). Cuando han crecido bastante, se les trenza a veces en largas 
mechas, que reciben el nombre de saysuya (literalmente: “bucles”). 

El vello del cuerpo (unuw'unuw”, nombre que se da igualmente a la 
pelusilla de los tubérculos de ñame, a la que crece en la parte poste- 
rior de las hojas, etc.) debe ser depilado, pues se considera que afea a 
las personas. Solamente en los mitos y los cuentos se ven figurar per- 
sonajes recubiertos de unwunw, particularidad grotesca y perversa a 
la vez a los ojos de los indígenas. 

El arreglo del peinado juega un gran papel en la toilette de una per- 
sona. Los cabellos se cortan con una concha de almeja afilada (kaniku) 
y se les divide en mechones con ayuda de un trozo de madera. Se les 
desenreda con peines de largos dientes (sinata), sobre los cuales se rea- 
liza una de las más importantes magias de la belleza. Ya hemos visto 
que el peinado de los cabellos (pulupulu, waypulu o waynoku) da oca- 
sión de ciertas fiestas (kayasa), que realmente no se organizan con otro 
objeto que la exhibición de esta belleza. El corte y arreglo de las uñas 
se hace también a base de afiladas conchas de almeja. 

En el hombre se admira un cuerpo esbelto, delgado, alto. Kaysaki 
(semejante a una larga canoa rápida), kuytubo (semejante a un árbol de 
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forma redondeada). Tales son los dos elogios que se dirigen a un hombre 
bien formado; el último de estos elogios prueba que la delgadez no se 
considera como uña cualidad. Kaylobu —bien ataviado, bien acicalado— 
expresa la misma idea. Estos tres términos se encuentran en las lamen- 
taciones de una viuda después de la muerte de su joven esposo. 

También en las mujeres se aprecia un cuerpo esbelto, sin un des- 
arrollo excesivo de la región abdominal. Kaygumita (esbelta), nasasaka 
(de vientre pequeño), son expresiones elogiosas. Napopoma (de vientre 
en forma de olla), nasoka (de cuerpo semejante al de un odre), expresan, 
por el contrario, juicios desfavorables. 

Los senos de la mujer tienen especial importancia. La misma palabra 
nunu sirve para designar los senos de la mujer, los pezones de la mujer 
y del hombre, la parte central del pecho del hombre y la leche. Existe 
cierto número de expresiones, metafóricas en parte y en parte especí- 
ficas, para describir la apariencia estética de los senos femeninos. Nu- 
taviya (semejante a una taviya, pequeño fruto redondo): indica un seno 
lleno, redondo, firme; nupiyakwa, palabra cuya etimología me ha sido 
imposible establecer, significa lo mismo. Nupipisiga o nupisiga se aplica 
a los senos pequeños, poco desarrollados, infantiles, que se consideran 
menos atrayentes que los primeros. Para designar los senos fofos se 
emplea la palabra nusawewo, que se compone del prefijo específico nu 
y de la palabra sawewo: caer inerte a la manera de un fruto maduro. 
Una designación lograda es la que encierra la palabra nukaybwibwi, que 
asimila los senos alargados, lacios, caídos, a las raíces aéreas del pan- 
dano. Los senos de las viejas, arrugados y fofos, son llamados pwanunu, 
del prefijo pwa, que significa deterioro, y del sustantivo específico nunu. 
Por extensión de su sentido, esta palabra designa la piel arrugada en 
general. 

Una mujer de senos duros y bien desarrollados suscita la admiración. 
Las adolescentes” dan masaje (“uwoli) a sus senos, que entonces se lla- 
man también nu'ulawolu (literalmente: senos sobados). Cuando un aman- 
te prefiere que su amada tenga senos pequeños, le dice: yoku tage ku- 
woli nunum; kwunupisiga (no des masaje a tus os conserva tus 
senos de niña). 

En lo concerniente a la belleza física en general, ya «dijimos que la 
suavidad de la piel y la franca coloración morena eran cualidades muy 
apetecidas. En las fórmulas mágicas se encuentran mencionados a me- 
nudo a este respecto objetos blandos, de superficie agradable: peces sin 
escamas, árboles de corteza blanda, conchas redondeadas y blandas. En 
cuanto al color, el negro oscuro es decididamente una desventaja. En 
la magia del baño y en otras' fórmulas de belleza, una piel deseable es 
comparada a una flor blanca, al claro de luna y a la estrella de la ma- 
ñana. La magia del embarazo nos ha suministrado ya un ejemplo de este 
ideal de perfección corporal. Pero la pigmentación insuficiente no es ad- 
mirada, y la coloración insípida, pálida, de un moreno amarillento, que 
se encuentra a veces, produce un efecto tan desagradable al trobriandés 
como al europeo. Los albinos, con sus cabellos decolorados, con el largo 
vello dorado que cubre su cuerpo y sus enormes pecas, que hacen pen- 
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sar los hubiesen rociado con una sustancia de un pardo oscuro, produ- 
cen, tanto en el europeo como en el indígena, una impresión desagra- 
dable (fot. 38). 


4. El cuidado del cuerpo 


El primer cuidado del cuerpo es la limpieza. Los indígenas son ex- 
tremadamente sensibles a los olores y a la suciedad corporal. La kakaya 
(baño o abluciones de todo el cuerpo con abundancia de agua) es el 
primer acto de toda ornamentación ceremonial, y muy frecuente en las 
circunstancias ordinarias. Los indígenas se enjuagan las manos y se lavan 
el rostro a menudo; estas pequeñas abluciones se llaman wini. La ablu- 
ción que precede a una gran toilette está siempre seguida por una unción 
(putuma) de aceite de coco, que da a la piel un bonito brillo, a la vez 
que constituye un medio de desodorización eficaz y durable. Cuando se 
puede hacerlo, se agrega al aceite algún perfume: flor de pandano, ga- 
yewo, flores aromáticas de butia; otras flores y hierbas aromáticas son 
empleadas' según las estaciones, como para la preparación del aceite 
aromático sayaku, de que ya hablamos. 

Para confeccionar los vestidos, se sirven de hojas secadas y blan- 
queadas, empleando los hombres las de pandano, o, si quieren obtener 
trajes de una calidad más fina, las de areca, en tanto que las mujeres 
emplean de preferencia las hojas del banano (fot. 69). Se visten del modo 
más ligero, especialmente los hombres, cuyo traje se reduce a la hoja 
púbica, estrecha faja que cubre la región del pubis, la parte inferior del 
abdomen y sube por detrás hasta la primera vértebra lumbar. La faja 
está unida por delante y por detrás a un cinturón. Generalmente, los 
hombres llevan debajo de este cinturón otro, más decorativo, hecho fre- 
cuentemente de materiales preciosos. La hoja púbica está ajustada de 
manera que la superficie limitada que la decencia prohíbe exhibir queda 
exacta y cuidadosamente cubierta y oculta. Rara vez se despojan los 
hombres de su hoja púbica, como no sea en la intimidad del lugar en 
que duermen o cuando se entregan a la pesca o al baño en compañía de 
otros hombres. La palabra yavi (hoja púbica) toma como afijos los mis- 
mos pronombres posesivos que aquellos que únicamente se agregan a 
las partes del cuerpo humano (yavigu, mi hoja; yavim, tu hoja; yavila, 
su hoja, etc.). Es ésta la expresión gramatical de la unión íntima que 
existe entre este objeto vestuario y el cuerpo masculino. 

Las mujeres llevan faldas confeccionadas con estrechas tiras de fibra 
vegetal, de preparación y de color diversos. Una descripción completa 
de la tecnología de los “modelos” confeccionados en las Trobriand y de 
la psicología femenina tal como se manifiesta en las cuestiones de toi- 
lette, tan importantes siempre, exigiría una disertación voluminosa. Con- 
tentémonos con decir brevemente que las mujeres llevan una enagua 
puesta directamente sobre la piel y una falda que cubre a la enagua. En 
la casa, en el trabajo, o cuando se halla en compañía de amigas íntimas, 
se quita la falda, conservando sólo la enagua (véanse fots. 9, 18 y 21), 
que generalmente está raída y usada, pero que satisface ampliamente 
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las exigencias de la decencia. Las faldas son a menudo muy gruesas y 
se hallan en buen estado. En las temporadas y ocasiones ordinarias, estas 
faldas no son teñidas artificialmente y sólo presentan la rica coloración 
natural, oro y plata, de las fibras de coco o las hojas de banano secas. 
Durante los períodos de luto y de menstruación se usan faldas ligera- 
mente más largas que de costumbre. Para el baño y para los días de 
lluvia se prefieren las fibras de coco. Las faldas de gala que se usan 
durante la recolección y las fiestas presentan la mayor variedad de for- 
mas y colores (fots. 13, 61, 69). Para confeccionarlas se emplean todos 
los materiales utilizables, demostrando gran ingenio en el “corte” y adop- 
tando brillantes combinaciones de colores. Para designar el traje feme- 
nino se usa la palabra doba, que se emplea también con los afijos de 
posesión inmediata. En las formas compuestas cambia alguna de sus 
vocales: dabegu, mi falda; dabem, dabela, etc. 

Ya hemos mencionado incidentalmente los adornos más .importan- 
tes. Los indígenas se engalanan con coronas de flores aromáticas; po- 
nen flores, especialmente de hibisco rojo, en sus cabellos, y hierbas aro- 
máticas y largas hojas y banderolas en sus brazaletes. Llevan también 
collares de conchas y de semillas de banano silvestre y brazaletes en los 
brazos. Todos, hombres y mujeres, llevan pendientes y cinturones. 

A diferencia del rostro, rara vez se pinta el cuerpo y nunca presenta 
señales de tatuaje. Según me dijeron, las muchachas eran tatuadas en 
torno a la vagina con ocasión de su primera menstruación. Este tatuaje, 
llamado k?ukiu, se practicaba, según mis informadores, con un fin es- 
tético. Hombres y mujeres llevan también en el antebrazo señales de 
fuego, a manera de adorno. 

Debemos mencionar aquí un encanto personal: la voz. Un buen can- 
tante se sitúa, por su reputación, inmediatamente después de un buen 
bailarín. Se aprecia el poder de una buena voz, no se cansan de ala- 
barlo y se citan muchos casos de seducción por el canto. Tal vez el caso 
más notorio sea el de Mokadayu, cuyo éxito con el bello sexo culminó 
en unas relaciones incestuosas con su propia hermana, que era una de 
las más bellas muchachas de la aldea?. ` 

Como contraste con el ideal de belleza que tienen los indígenas, -es 
interesante oír sus comentarios sobre otros tipos raciales. No obstante 
considerar generalmente a los demás indígenas menos atractivos que los 
miembros de su propia tribu, establecen distinciones y grados de feal- 
dad. El tipo papue puro, del golfo Papue y del litoral norte, que se ve 
frecuentemente en las islas Trobriand desde que los blancos comenza- 
ron a venir a ellas, se clasifica ciertamente como el menos atrayente. La 
fealdad de estas gentes se atribuye principalmente al color de su piel, 
que, en efecto, es más oscura que la de los trobriandeses y tiene un 
tinte de chocolate característico. Sus cabellos muy crespos y su extra- 
vagante manera de disponerlos en trenzas y bucles, se consideran igual- 
mente inconvenientes. Chocantes son también sus labios delgados y pro- 


1 Véase Sex and Repression, 1927, parte II, cap. IV, y cap. XIV, sec. 3 de esta 
obra, en donde se relata la historia de Mokadayu. 
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minentes y su gran nariz aguileña, emergiendo de su rostro largo y 
estrecho. Estas críticas fueron formuladas ante mí en ocasión de una 
serie de danzas ejecutadas por indígenas del golfo Papue que trabajaban 
en una de las plantaciones. Se admiraban sinceramente sus danzas, pero 
no su aspecto físico. A menudo oí a los trobriandeses burlarse de los 
indígenas de la isla Dobu a causa de su piel oscura, de sus cuerpos re- 
chonchos y de sus cuellos cortos. Los indígenas más alejados, los del 
archipiélago este, del Massim sur, se aproximan más al ideal de belleza 
de los trobriandeses. A pesar de hallarse más distantes que los indígenas 
de Dobu, lo que acentúa más su calidad de extranjeros, nuestros indí- 
genas ven en ellos 2 los representantes de una raza que se acerca a la 
suya propia: “Se nos asemejan; tienen buena apariencia.” 

Los europeos, declaran francamente los indígenas, no tienen (buen 
aspecto) buena apariencia. Los cabellos estirados, que “rodean la cabeza 
de una mujer como hilos de im” (gruesas fibras de pandano que sirven 
para fabricar cuerdas); la nariz, “cortante como la hoja de un hacha”; 
los labios delgados; los grandes ojos, “semejantes a charcas de agua”; 
la piel blanca, con manchas semejantes a las que cubren la piel de un 
albino, todo esto, dicen los indígenas, es feo (y efectivamente lo sienten 
así). Debo decir, no obstante, para hacer justicia a su buena educación 
y a su urbanidad personal, que se apresuran a asegurar que el etnógrafo 
constituye una meritoria excepción a la regla. Siempre me aseguraron 
que me parecía más a un melanesio que a los demás blancos. Y aún re- 
forzaron este cumplido con una documentación especial, poniendo en mi 
activo el grosor de mis labios, la pequeñez de mis ojos, la ausencia de 
líneas agudas en mi nariz. Mi frente y mis cabellos constituyeron los 
únicos puntos sobre los cuales fueron lo suficientemente honrados y dis- 
cretos para no hacerme cumplidos. Temo, no obstante, que los trobrian- 
deses no sean más corteses que sinceros, pues debo recordar a este res- 
pecto que, de acuerdo con la costumbre, todo elogio concedido a un 
individuo debe ser recompensado con un regalo. Así, pues, me creo con 
derecho a preguntarme si no serán mis distribuciones de tabaco y nue- 
ces de betel lo que, más que su convicción estética, motivara sus cum- 
plidos (véase, no obstante, fot. 68). 

Es, pues, evidente que los trobriandeses conceden la preferencia a 
su propio tipo racial, y esto no por simple patriotismo de campanario, 
ya que hacen razonadas distinciones entre los demás tipos y otorgan 
elogios cuando son merecidos. De este modo consideran a los indíge- 
nas del Massim sur como sus iguales y aun están dispuestos a admitir 
que los habitantes de la parte este del Massim norte, los indígenas de 
la isla Woodlark y del grupo Marshall Bennet, les son superiores desde 
el punto de vista de la apariencia personal. Debo agregar que, como 
todos los extranjeros, al comienzo fui menos sensible a las diferencias 
individuales, impresionándome más el tipo general. Pero, ya más fami- 
liarizado, llegué también a darme cuenta de que una piel demasiado os- 
cura O amarillenta, unos cabellos demasiado lisos o demasiado crespos, 
unos labios. tan delgados como los de un europeo o una nariz aguileña 
son verdaderamente desagradables en un melanesio. Al mismo tiempo, 
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me hice capaz de apreciar la belleza dentro de los límites del tipo racial 
y de saber siempre más o menos, de facto, si tal individuo podía gustar 
o no a un indígena. Las mismas transformaciones artificiales —dientes 
de un negro brillante entre labios pintados de bermellón, graciosas fi- 
guras en tres colores pintadas sobre el rostro, llamativas flores de hibis- 
co entre la tupida greña negra, pieles de un moreno tostado ungidas con 
aceite de coco—, todo esto dejó de causarme la impresión de una mas- 
carada grotesca, y concluí por no ver en ellas sino medios muy natura- 
les de realzar la belleza personal. Después de todo, ¿no necesitamos 
cierto tiempo para acostumbrarnos a las modas cambiantes de nuestra 
propia raza, y para descubrir la belleza donde habíamos comenzado por 
ver sólo una caricatura? 

Siempre recuerdo el sentimiento de ligera sorpresa que experimenté 
al oír la fórmula de belleza con que el viejo jefe To'uluwa iniciara nues- 
tra primera conversación al respecto: 


Migila bubowatu; matala kuvikekita; 

Su rostro (de él o ella) redondeado; su ojo (de él o ella) pequeño; 

kabulula kaykekita; kudula sene 

su nariz (de él o ella) sus dientes (de él o ella) muy 

kobwabwa'u; kulula sene kobubowatu. 
ennegrecidos; sus cabellos (de él o ella) muy ensortijados. 


Esta elegante fórmula resume sumariamente los resultados de nues- 
tro estudio y suministra un criterio aproximativo de la belleza per- 
sonal. Este criterio reposa sobre una mezcla de valores culturales, de 
impulsos biológicos y de preferencias raciales. El punto de vista es 
comprensible para todo europeo que tenga conciencia de la solidaridad 
biológica del género humano, afirmándose a despecho de diferencias 
de raza y cultura y que posea una plasticidad mental suficiente para 
familiarizarse a fondo con los criterios culturales y estéticos de otro 
pueblo. - 


5. El curso de una intriga amorosa 


Para comprender el efecto que el encanto personal .produce en el 
indígena, tal vez no sea, inútil contrastar una aventura amorosa típica 
trobriandesa con lo que forma el telón de fondo de una novela occi- 
dental. 

El amor se apodera de ellos, como de nosotros, al primer choque 
producido por la belleza y la personalidad; pero, desde el punto de vista 
de los efectos ulteriores, existe entre ellos y nosotros todo un mundo de 
diferencias que emanan de las costumbres y de la cultura. A causa de 
las barreras iniciales, tan características, de las civilizaciones superiores, 
que se oponen al establecimiento de una rápida intimidad sexual entre 
dos personas que se aman, dotamos nosotros a la persona amada de 


virtudes inestimables y la rodeamos de un halo de santidad y de mis-. 


teriosos deseos. En los hombres cuya imaginación creadora está des- 
arrollada sin. guardar proporción con el sentido práctico de la realidad, 
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tal apasionado efecto puede conducir simplemente a ensoñaciones y re- 
laciones románticas (características) caracterizadas por una timidez exce- 
siva, o bien a efusiones, como las que se encuentran en la Vita Nuova 
y en los Sonetos de Petrarca. Esta adoración tímida, egocéntrica; esta 
exaltación creadora extremada del eterno femenino, de una Beatriz o 
de una Gretchen que ponen al hombre en presencia de Dios, constituye 
el verdadero tema, el tema fundamental de la novela occidental, exterio- 
rizado en algunas de las sublimes obras de arte, pero existente también 
en muchos hombres desprovistos de capacidad de expresión. En las 
invectivas y acusaciones lanzadas contra las mujeres por un Schopen- 
hauer y un Nietzsche, sólo debe verse una reacción contra este misterio 
artificialmente mantenido y contra la consecuente idealización de la mujer. 

El hombre de la calle que sufre el mismo choque no escribe sonetos, 
pero no sufre menos —en grado más temperado, es cierto— un senti- 
miento de exaltación por el objeto de su amor. Al mismo tiempo, sin 
embargo, su emoción encuentra una expresión práctica y busca todas 
las ocasiones para aproximarse al objeto amado. Cuando la simpatía 
se transforma en amor recíproco, el asunto sigue su curso normal de 
noviazgo, esponsales y matrimonio. La pasión natural puede llevar a 
un hombre y a una mujer a desafiar todas las reglas morales y sociales; 
pero esto no impide que el amor verdadero impulse al hombre y a la 
mujer de nuestra cultura no a buscar la satisfacción inmediata del deseo 
sexual, sino a neutralizar gradualmente los elementos puramente sensua- 
les que hacen parte de todo amor, oponiéndoles un afecto espiritual. La 
intimidad personal de una vida común sancionada por la ley: tal es el 
fin directo de nuestra ideología romántica; el resto, comprendidas en 
él las relaciones sexuales, se halla tácitamente implícito. 

Consideremos el caso de un joven melanesio de tipo corriente que 
se siente atraído por una muchacha, de la que no le separan ni los 
tabúes de parentesco, ni las diferencias de posición social o de encanto 
personal. También en él la primera impresión recibida provoca una re- 
acción estética y sensual que transforma su causa en algo deseable, pre- 
cioso y digno de un serio esfuerzo. Pero no experimentará ni el senti- 
miento de misterio ni el deseo de adorar a distancia, como tampoco 
se contentará con que se le permita simplemente gozar de la presencia 
de la muchacha. El joven trobriandés ha tenido ya más de una experien- 
cia sexual con mozas del mismo tipo de su ideal actual y, desde su in- 
fancia, la atracción estética y el contacto erótico directo han estado 
íntimamente asociados en su experiencia. La realización final de su deseo 
erótico no constituye para él un problema: inmediatamente, se anticipa 
a ella. Todas las costumbres, disposiciones y códigos de conducta lo 
autorizan para ir sencilla y directamente al fin, como veremos en la 
siguiente descripción. i 

Las costumbres en vigor en otras comunidades melanesias, en las que 
la libertad sexual es mucho más limitada y la intimidad entre los aman- 
tes se establece de una manera mucho más lenta y progresiva —que hace 
pensar a veces en el amor romántico—, proyectan una luz interesante 
sobre las formas amorosas de los trobriandeses. En la región etnográ- 
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fica más próxima al Sur, en las islas Amphlett y en la vecina isla ha- 
bitada por la tribu Dobu, las relaciones prenupciales se consideran re- 
prensibles, y la costumbre no estimula ni la promiscuidad entre niños 
de ambos sexos en los juegos eróticos, ni la intimidad desenfrenada de 
mozos y mozas, ni la existencia de instituciones como la bukumatula 
(casa de célibes de uno y otro sexo). Lo poco que pude observar en 
las islas Amphlett me dejó la impresión de que las relaciones prenupcia- 
les no existían en absoluto y que entre los dobu eran mucho menos fre- 
cuentes que entre los trobriandeses. En relación con este hecho, encon- 
tramos allí cierto número de disposiciones que incitan a los jóvenes a 
un noviazgo prolongado y son sintomáticas de un amor en el que las 
relaciones sexuales no constituyen el fin directo e inmediato. Dijéronme 
que en aquellos dos distritos existían canciones de amor y que los jó- 
venes hacían su corte tocando la flauta y birimbao, y que mozos y mo- 
zas se reunían en los juegos y diversiones con el solo objeto. de cono- 
cerse y entablar relaciones sociales. Durante las últimas fases del noviazgo 
y antes del matrimonio, se autoriza al novio para que visite a su pro- 
metida en la casa de sus padres, pero no cohabitan, y sus relaciones no 
pasan de la conversación y las caricias recíprocas. Análoga situación existe 
en las tribus papuemelanesias del Oeste, entre las que me entregué a 
investigaciones más o menos prolongadas. Sin embargo, sólo hay dos 
resultados de estas investigaciones bajo toda suerte de reservas, pues los 
datos recogidos allí están muy lejos de poderse comparar a los reco- 
gidos entre los trobriandeses. Son datos que reposan íntegramente sobre 
informaciones obtenidas con informadores ad hoc y no sobre materiales 
que se ofrecen espontáneamente cuando vive uno largo tiempo en una 
región ?. ; ? 

El trobriandés enamorado, al que la costumbre enseña a seguir la vía 
directa, recurre inmediatamente a los métodos de aproximación consa- 
grados. la Baa ; 

El procedimiento más sencillo consiste en la solicitación personal y di- 
recta. Al hablar de la libertad sexual que reina entre estos indígenas, vimos 
que un muchacho tenía muchas oportunidades para expresar su deseo, 
y una muchacha no menos para incitarle a hacerlo (véase cap. IX). Esto 
es absolutamente fácil cuando los amantes viven en la misma aldea. Si 
pertenecen a comunidades diferentes, pueden reunirse con „ocasión de 
ciertas fiestas; entonces pueden hablarse, entablar los preliminares de 
sus relaciones amorosas durante los juegos y danzas, confundidos en la 
muchedumbre, y convenir también una cita futura. Después de esto, y 
a favor de las costumbres ulatile y katuyausi, las citas podrán renovar- 
se, a no ser que uno de los amantes emigre a la aldea del otro. 

Otro procedimiento consiste en solicitar por medio de un interme- 
diario (kaykivi). Empléase cuando las dos comunidades están muy dis- 
tantes y, a causa de la mala estación, toda aproximación personal es di- 


1 Por lo concerniente a los papuemelanesios del Oeste, véase mi monografía 


“The Natives of Mailu”, en Transactions of the Royal Society of South Austra- ` 


lia, 1915, págs. 559-564; también se encontrarán allí referencias a la obra ya 
citada del profesor SELIGMAN. 
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fícil. Un amigo común, hombre o mujer, se encarga de expresar la ad- 
miración del mozo y de convenir una cita. Generalmente, se vacila mucho 
antes de recurrir a un kaykivi, pues éste 'podría fracasar, y su fracaso, 
de hacerse público, cubriría de ridículo al pretendiente. Pero si la apro- 
ximación directa y los servicios del kaykivi fueran, por una u otra ra- 
zón, igualmente imposibles, el galán inicia su ataque haciendo uso del 
arma más poderosa: la magia. Baste decir aquí que casi todos los éxitos 
amorosos son atribuidos a la magia, que hombres y mujeres creen pro- 
fundamente en ella y en ella confían, y que, por razón de esta misma 
actitud psicológica, esta magia es muy eficaz. En el próximo capítulo 
haremos una exposición completa de la magia del amor. 

Así, pues, el trobriandés enamorado no sigue caminos indirectos, ni 
procura entablar primero relaciones personales para pensar en la posesión 
sexual como en una simple consecuencia posible de estas relaciones. Sen- 
cilla y directamente pide una cita, con la esperanza declarada de una 
gratificación sexual. Si su invitación es aceptada, la satisfacción inme- 
diata de sus deseos elimina toda ensoñación romántica, toda aspiración 
hacia lo inaccesible y misterioso. Si, por el contrario, se rechaza su in- 
vitación, no toma la cosa a lo trágico, pues está acostumbrado desde la 
infancia a que sus ofrecimientos sean rechazados en ciertos casos y sabe 


que pronto y seguramente lo curará de su despecho otra más feliz in- 
triga. 


6. Casos de afecto personal 


Aunque el código social no favorece los amores novelescos, los ele- 
mentos románticos y el afecto personal, no faltan del todo en las rela- 
ciones prenupciales y la vida conyugal propiamente dicha de los tro- 
briandeses. Si se revisan las tres fases de la vida amorosa de un indivi- 
duo que dejamos descritas en el. capítulo III, se verá esto claramente. 
En los fáciles juegos eróticos de los niños, se ven a menudo crecer las 
simpatías y antipatías y afirmarse preferencias personales. Las simpatías 
nacidas de este modo son, con frecuencia, muy profundas. Por algunos 
de mis amigos supe que su matrimonio se había originado en un cariño 
de infancia. Tokulubakiki y su mujer se conocieron y quisieron siendo 
niños todavía. Toyodala, al que vi presa de la desesperación a la muerte 
de su esposa, había sido un amigo de infancia de ésta (véase cap. VI, 
sección 4). Observando a los niños y su manera de conducirse, se llega 
a conclusiones análogas. En la medida de sus pequeños medios, procuran 
conquistar, impresionar y retener la imaginación de sus compañeros de 
juego. Y de este modo, aun a esta edad, ciertos elementos románticos 
van a mezclarse a lo que hay en sus juegos de directamente sexual. 

En la etapa siguiente, cuando mozos y mozas se entregan libremente 
a diversiones cuyo objeto principal es el amor, las preferencias persona- 
les se acentúan. Cambian frecuentemente de pareja, pero sus sentimien- 
tos y su imaginación se concentran íntegramente sobre el compañero 
del momento. No es raro oír a los mozos discutir los encantos de las 
bellas muchachas que los atraen. Uno de ellos elogiará el objeto de su 
pasión, en tanto que otro discutirá la superioridad y en los argumentos 
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empleados de una y otra parte se encuentra la expresión de toda la emo- 
ción amorosa que experimentan. 

En cuanto a ejemplos concretos, me fue difícil reunir datos bastan- 
te convincentes por lo que atañe a los niños y adolescentes de ambos 
sexos. Pero, en cambio, pude hacer observaciones muy numerosas en 
una fase más avanzada, cuando el afecto, suficientemente probado, se 
transforma en deseo de matrimonio y las cosas son tratadas más seria- 
mente. Ya me referí al caso de Mekala'i, mozo que durante algún tiem- 
po tuve a mi servicio (véase cap. IV, sec. 2). Mekala'¡ estaba seriamente 
enamorado de Bodulela, la que era notorio dormía con su suegro. El 
muchacho sentía por ella un profundo afecto, y sabiendo que no tenía 
esperanza alguna de poseerla en un porvenir inmediato, y estando se- 
parado de ella, pues ni siquiera permitía visitarla, no desesperaba de 
conquistarla finalmente, y hacía toda suerte de castillos en el aire para 
cuando llegase ese momento. Al mismo tiempo, se esforzaba todo lo 
posible para aparecer a los ojos de la muchacha como un hombre im- 
portante e influyente. Otro joven, Monakewo, tenía relaciones con Da- 
bugera, que pertenecía al rango más elevado. A menudo, el galán se mos- 
traba desolado por la inferioridad de su propio rango, que, como sabía 
muy bien, era un obstáculo para casarse con la muchacha (véase cap. IV, 
sección 1). Monakewo procuraba compensar esta inferioridad con méri- 
tos personales. Estaba orgulloso de su bella voz, de su habilidad como 
bailarín, de muchas otras aptitudes —algunas de ellas reales— y se pre- 
ocupaba por saber qué valor les concedía Dabugera. Cuando ésta le era 
infiel por unos cuantos días, la mortificación de Monakewo era: visible; 
y cada vez que esto sucedía procuraba persuadirme a abandonar la isla 
y llevarle conmigo, paso decisivo que, según creía él, impresionaría pro- 
fundamente a su amada. Y al mismo tiempo el mozo pensaba en la 
agradable sorpresa que experimentaría Dabugera a la vista de los rega- 
los que le traería al regreso. 

Se conocen también casos de hombres que, deseando casarse con una 
muchacha y habiendo fracasado en sus primeras gestiones, concluyen por 
conquistarla después de grandes esfuerzos. Sayabiya, muchacha de as- 
pecto bastante agradable, tenía un enamorado originario de su misma 
aldea, Yalaka, con el que estaba a punto de casarse. Pero he aquí que 
la muchacha se enamora de Tomeda, guapo mozo de la aldea de Kasa- 
na'i, célebre por su fuerza, su habilidad de horticultor y su destreza en las 
danzas. Y Tomeda persuade a Sayabiya de que sea su mujer. En el curso 
de mi primera visita a las islas Trobriand tuve a menudo ocasión de 
verlos a ambos, encontrando a Sayabiya una mujer realmente atractiva 
y en Tomeda un buen informador. A mi regreso, dos años después, en- 
contré a Tomeda viviendo solo; Sayabiya había ido a reunirse con su 
primer enamorado y se había casado con él (véase cap. V, sec. 1). No 
hay para qué decir que se acusó de esto a la magia, aunque, indudable- 
mente, no era otra cosa que una vuelta a los primeros amores. Mi amigo 
Tomeda vivió durante largo tiempo profundamente deprimido y me ha- 
bló a menudo con gran tristeza de la mujer que había perdido. Por en- 
tonces salí de aquel distrito y durante seis meses no le vi; pero algunos 


Sec. 6] CASOS DE AFECTO PERSONAL 241 


días antes de partir de las Trobriand le encontré, cubierto de afeites y 
de adornos, en camino hacia otra aldea y en calidad —la cosa era evi- 
dente— de feliz pretendiente, de to'ulatile. Interrogado por mí, acabó 
por confesar que estaba en relaciones con otra muchacha con la que es- 
peraba casarse pronto. 

Otro amor contrariado fue el de Yobukwa'u, hijo del jefe To'uluwa 
(véase cap. IV, sec. 1, y cap. V, sec. 5). Su amada, llaka'isi, se había 
casado, por razones de Estado, con To'uluwa, y era la más joven de sus 
esposas. Después de este acontecimiento, Yobukwa'u entabló relaciones 
con otra muchacha, a la que tenía intención de desposar. Pero fue in- 
capaz de resistir la proximidad de su primera amada y no tardó en ha- 
cerse de notoriedad pública en Omarakana, residencia del jefe, que Yo- 
bukwa'u cohabitaba regularmente con la esposa más joven de su padre. 
Su prometida se sintió profundamente ofendida por esto. Entre tanto, el 
hermano menor de Yobukwa'u, Kalogusa, regresó a la aldea después de 
un año de servicio en una plantación de ultramar. Inmediatamente se 
enamoró de Isepuna, prometida de su hermano mayor, y un afecto mu- 
tuo creció entre ellos. La situación era muy difícil, pues quitarle la pro- 
metida a un hermano es una mala acción. Pero el amor se mostró más 
fuerte que las consideraciones morales. Isepuma rompió con Yobukwa'u 
y se prometió a Kalogusa. Algunos meses después de mi llegada a Oma- 
rakana se casaron. Debo agregar que, por su parte, Yobukwa'u se casó 
con una muchacha muy desagradable, Losa, pero las malas lenguas pre- 
tenden que sigue siendo el amante de llaka'isi. 

La historia de Gilayviyaka, uno de los hermanos mayores de Yo- 
bukwa'u, es casi idéntica (véase cap. V, sec. 5). También él se acostaba 
con Nabwoyuma antes de que ésta se casase con su padre. Más tarde se 
casó con Bulubwaloga, muchacha de Yalumugwa, de cabellos castaños, 
muy atrayente, ligeramente pigmentada, a la que quería de manera pro- 
funda, lo que no le impedía continuar sus visitas nocturnas a Nabwoyu- 
ma, cosa que no fue del gusto de su esposa, que se dedicó a espiarlo 
hasta sorprenderlo una noche en flagrante delito, de lo que resultó un 
tremendo escándalo público al que no pudo resistir Gilayviyaka. Se vio, 
pues, obligado a partir de la aldea por algún tiempo y su esposa regresó 
a casa de los suyos. Durante mi permanencia en la aldea, unos dos años 
después de este acontecimiento, Gilayviyaka hizo diversas tentativas para 
decidir a su esposa a reanudar su vida en común, y era evidente que se 
sentía muy desgraciado. Cuando regresé por última vez a las islas Tro- 
briand supe que, después de haber trabajado durante un año en una 
plantación, había regresado a la aldea, donde murió unos meses antes de 
mi llegada. Ya he hablado del afecto no correspondido y sin esperanza 
de Ulo Kadala (cap. IV, sec. 1). En fin: mis informadores indígenas me 
relataron un caso de suicidio provocado por un amor desgraciado”. 

En todos estos ejemplos encontramos elementos de lo que nosotros 
mismos entendemos por amor: tentativas de conmover el corazón por 
medio del sentimiento, más que deseo de conquista apelando directamen- 


1 Véase Crime and Custom, pág. 95. 
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te a los sentidos; preferencia estable y perseverancia en los esfuerzos. 
En algunos de estos casos, el enamorado se forma una alta idea del 
objeto de su amor, de su poder de enriquecer su vida en la reciprocidad, 
de dejarla vacía en caso de negativa. Ciertamente, estos elementos se 
presentan en combinaciones que no nos son familiares y en una pers- 
pectiva que nos parece extraña. Difiriendo la actitud recíproca de los 
sexos de la que se halla en vigor entre nosotros, faltan en ella ciertos 
elementos característicos de la afectividad occidental. Un cariño plató- 
nico es inconcebible aquí. Y, sobre todo, las prácticas mágicas reempla- 
zan en una medida considerable la iniciativa personal en los asuntos de 
amor. Las generalizaciones que hacemos sólo pueden tener un valor re- 
lativo; pero los hechos citados en este capítulo y en otros muchos pasa- 
jes de este libro permitirán al lector atento descubrir por sí mismo las 
diferencias que, desde el punto de vista del amor y de las relaciones amo- 
rosas, existen entre los trobriandeses y los pueblos de cultura occidental. 


7. Aspecto comercial del amor 


El amor en las islas Trobriand presenta un aspecto interesante que 
puede escapar a la atención de un observador superficial o da lugar a 
más de un equívoco. En toda intriga amorosa y durante su duración ín- 
tegra, el hombre debe ofrecer constantemente regalos a la mujer. Para 
los indígenas, la necesidad de un pago unilateral es completamente na- 
tural y no necesita explicación. Según esta costumbre, la mujer, al con- 
sentir en tener relaciones sexuales con un hombre, le hace un favor, aun 
en los casos en que los dos amantes se quieran mutuamente. Y como tal, 
este servicio debe ser pagado conforme a la regla de reciprocidad, de 
toma y daca, que domina la vida de la tribu, en la que todo servicio 
y todo favor deben ser pagados con algo que tenga un valor equivalen- 
te. La remuneración de los favores sexuales se llama buwa, y la palabra 
se emplea con “el sufijo de la más próxima posesión (buwagu, buwam, 
buwala, etc.). Tal vez no sea éste sino un simple arcaísmo gramatical. 
De no ser así, expresa la concepción de una relación muy estrecha entre 
el regalo, por una parte, y los que lo dan y lo reciben, por otra; en otras 
palabras: la idea de que el regalo —como sucede, en efecto— es una 
parte esencial de la transacción. ` 

No se trata en absoluto de una regla lógica o cuya evidencia salte 
a la vista. Dada la gran libertad de que gozan las mujeres y su igual- 
dad con los hombres, sobre todo desde el punto de vista sexual; dado 
también que los indígenas se dan cuenta perfectamente de que las mu- 
jeres sienten tanta inclinación por las relaciones sexuales como los hom- 
bres, podía esperarse que éstás fuesen consideradas como un cambio de 
servicios recíprocos en sí mismos. Pero aquí, como en otras partes, la 
costumbre, la arbitrariedad y la inconsecuencia han decretado que sea 
éste un servicio prestado por la mujer al hombre, y que el hombre ha 
de pagar. 

En cuanto a la importancia y naturaleza del regalo, varían con el tipo 
de las relaciones sexuales. Ya hemos visto que hasta los niños, que imi- 
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tan a los mayores en todos sus detalles, ofrecían regalitos a sus amadas: 
una pizca de tabaco, una concha o simplemente una flor. Los muchachos 
mayores ofrecen regalos más sustanciosos: media barra de tabaco, una 
o dos nueces de betel y, de cuando en cuando, una sortija de concha, un 
disco de concha y hasta un brazalete. Si no lo hiciese así, la muchacha 
le objetaría: Gala buwam, apayki: “No tienes pago que darme; me 
niego.” El mozo que no ofrece regalos pasa inmediatamente por avaro, 
y esta reputación le dificulta hacer nuevas conquistas. En las relaciones 
ulteriores y más permanentes, sobre todo en las que han de concluir 
en matrimonio, se acostumbra a ofrecer de cuando en cuando regalos 
más valiosos, en vez de hacer cada mañana un regalito. 

Cuando se efectúa el matrimonio, la retribución de las relaciones se- 
xuales se convierte en ese complicado asunto de familia que describimos 
en el capítulo V y que engloba al marido y a la mujer, a su hogar y a la 
familia de la esposa, al padre y a sus hijos, a los hijos y al tío materno. 
La cuenta personal entre marido y mujer consiste en el ofrecimiento 
constante de satisfacciones sexuales que ésta le hace y que el hombre 
retribuye con el amor, los cuidados y los bienes que prodiga a los hijos. 
Ahora bien: ya sabemos que, legalmente, los hijos pertenecen a la madre 
y no al padre. El marido está en paz con la mujer desde el momento 
en que cuida a los hijos, se ocupa de su educación y les manifiesta su 
amor. “Pago del derecho al acostarse con la madre”, “pago de los ser- 
vicios sexuales recibidos de la madre”, tales son las frases que se oyen 
pronunciar en las discusiones relativas a esta cuestión. De este modo, 
el aspecto comercial, cuyo papel en el amor hemos estudiado ya, preva- 
lece igualmente, y de una manera indudable, en el matrimonio?. 

No obstante, debe entenderse claramente que sólo empleamos aquí la 
palabra “comercial” para indicar el principio del toma y daca en las 
relaciones eróticas y que este principio no constituye en el amor —como 
en ninguna de las demás relaciones sociales— sino un aspecto, y no el 
más significativo. Ante todo, sería cometer un profundo error el querer 
establecer ningún paralelo entre la costumbre de que nos ocupamos y 
ciertas formas de la prostitución en las civilizaciones superiores. La esen- 
cia de la prostitución se halla en que la mujer se entrega impulsada 
únicamente por el pago. Entre los trobriandeses, el amor es tan espon- 
táneo de parte del mozo como de la muchacha. El regalo es una cos- 
tumbre y no un móvil. Se asemeja más a la costumbre que existe entre 
nosotros de ofrecer regalos a la prometida o, simplemente, a una per- 
sona a la que admiramos, y no tiene nada que ver con la institución 
de los servicios sexuales puramente comercializados, que es la esencia de 
la prostitución. 


8. Los celos 


Todavía tenemos que examinar otra cuestión que se relaciona ínti- 
mamente con el problema de la atracción personal. El amor no aspira 


1 Véase Argonauts..., págs. 177-178, donde califiqué erróneamente de “rega- 
los libres” los que el padre ofrece a sus hijos. La rectificación de este error se 
encontrará en Crime and Custom, págs. 40-41. 
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sólo a la posesión, sino al monopolio, lo que explica la fuerte reacción 
emocional de los celos. Muchos etnógrafos que han estudiado tribus en 
las cuales reina una gran libertad sexual, han pretendido que esas tribus 
no conocían los celos. En apoyo de esta afirmación se han contentado 
con citar el simple hecho de la libertad sexual. Pero las relaciones entre 
esta libertad y la ausencia de celos están lejos de ser evidentes. 

A pesar de la considerable libertad de que gozan, los trobriandeses 
conocen, sin lugar a dudas, el sentimiento de los celos. Un hombre que 
desea a una muchacha no cederá fácilmente el paso a un rival, como 
lo prueban las frecuentes luchas y querellas provocadas por la rivalidad 
sexual. Igualmente, un hombre que ha adquirido ciertos derechos sobre 
una mujer, sea a consecuencia de un matrimonio o de unos esponsales 
o a favor de una simple intriga, no tolerará la menor usurpación de sus 
derechos. Entre nuestros indígenas existen, en efecto, no sólo los celos 
pasionales, sino también aquellos otros más fríos, que nacen del poder, 
la ambición y la posesión. Ya sabemos que las relaciones mantenidas en 
las bukumatula (casa de célibes) están reglamentadas por un código pre- 
ciso y que los ataques a los derechos individuales se sienten profunda- 
mente y se consideran reprensibles. Sabemos también que el adulterio 
constituye una grave ofensa que se castiga con la muerte. A menudo 
nacen serias enemistades y querellas entre mozos y muchachas por usur- 
paciones de los unos sobre lo que los otros consideran “caza vedada”, y 
aun entre los niños los celos provocan luchas frecuentes. 

No obstante, ésta, como las demás pasiones, es accesible a las in- 
fluencias sociales. Cuando la costumbre exige que un hombre renuncie 
a su amada en favor de otro y puede hacerlo honorablemente, se somete. 
Esto acontece, como ya lo sabemos, en los casos en que se encuentran 
en el país extranjeros en visita kula o si los jóvenes visitan una aldea en 
la que acaba de sobrevenir una defunción. 

También hay ocasiones, menos fácilmente disimuladas cuando las 


muchachas van a un katayausi fuera de la aldea para celebrar una reunión 


ulalile. 


Lo que podríamos llamar el anverso de los celos me impresionó. La 
manera como la gente joven se quejaba ante mí de esta defección de 
las muchachas, autorizada por la costumbre; los términos en que se 
abordaba el asunto, describiéndolo con aparente tristeza, pero no sin 
cierta curiosidad morbosa; la insistencia que ponían en ello, todo esto 
me dejó la impresión de que encontraban en la situación un elemento 
que les proporcionaba cierta excitación voluptuosa. ¿Serán los celos de 
los trobriandeses una emoción ambivalente desde el punto de vista afec- 
tivo, es decir, presentando dos tonalidades afectivas casi contradictorias, 
una muy desagradable, agradable más bien la otra y susceptible de pro- 
curar cierta excitación sexual? No sabría decirlo. Pero algunos hechos, 
tales como las relaciones de mujeres indígenas y hombres blancos, son 
de tal naturaleza que proyectan cierta luz sobre el aspecto de la vida 
afectiva de los trobriandeses. 

Es un hecho notorio, por ejemplo, que Sinakadi, jefe importante de 
Sinaketa, pero pobre, prostituye a sus mujeres con hombres blancos. 
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Aunque viejo, casóse con una muchacha con este único objeto, según 
dicen. Pero, de acuerdo con lo que cuenta todo el mundo, hace mucho 
tiempo que recurre a este tráfico, que inaugurara antes de que se esta- 
bleciese en las islas Trobriand una delegación gubernamental. Uno de 
sus hijos, joven aún, hace exactamente lo mismo. Un comerciante blanco 
me contó el caso de un indígena que parecía muy enamorado y celoso 
de su joven y bonita esposa. Este indígena conseguía muchachas al co- 
merciante, y un día, no pudiendo llevar otra, le llevó a su propia esposa 
y esperó detrás de la puerta a que concluyese la entrevista íntima. He- 
chos de este género proyectan una luz interesante sobre la manera como 
se manifiestan los celos entre los indígenas. 

Más fácilmente se aislarán los motivos sociales, culturales y directa- 
mente emocionales de los celos, distinguiendo los diferentes tipos con 
sus sanciones correspondientes. En primer lugar, están los celos provo- 
cados por la usurpación de derechos más que por instintos contraria- 
dos o sentimientos heridos. Tomemos un ejemplo de esto en el tabú que 
rodea a las esposas del jefe y que era antaño extremadamente riguroso. 
Aun en el caso de un hombre anciano que no tuvo nunca afecto a sus 
jóvenes esposas y ni aun siquiera vivió jamás con ellas, el adulterio será 
considerado como una ofensa mayúscula. La conducta de las mujeres de 
To'uluwa comprometiéndose con los hijos del jefe y el adulterio de la 
esposa de M'tabalu no hubiesen sido perdonados nunca en otro tiem- 
po. Aun la mujer de un plebeyo, sorprendida en flagrante delito de adul- 
terio, se exponía a ser muerta. Esta especie de celos, motivada por con- 
sideraciones puramente sociales, halla también expresión en la estrecha 
vigilancia que ejercen sobre una viuda los parientes del marido muerto. 

En segundo lugar, vienen los celos provocados por el sentimiento 
nacido de las infidelidades que perjudican a las relaciones permanentes. 
Esta reacción emocional existe, al mismo tiempo que la reacción social, 
en los casos concretos que cité precedentemente (sec. 7 de este capítu- 
lo). Tenemos, en fin, los celos puramente sexuales, provocados por el 
impulso o el deseo sexual contrariados. Esta especie de celos pueden 
llevar a un hombre o a un muchacho a acciones violentas y vengadoras. 


9. La belleza, el color y el olor en el amor 


Sabemos ahora cómo un joven y una muchacha trobriandeses se sien- 
ten atraídos primero el uno al otro, cómo se unen y cómo se desen- 
vuelve su intriga, que concluirá en separación o en matrimonio. Pero 
sabemos muy poco de la manera como los dos amantes pasan su tiempo 
juntos y gozan de su presencia mutua. 

Bajo este aspecto, como bajo todos los demás, las costumbres y con- 
veniencias de la tribu dictan en gran parte a cada uno hasta los detalles 
de su conducta. Siempre existen derogaciones individuales, pero éstas 
son relativamente pequeñas, indiscutiblemente más pequeñas que las que 
vemos en nuestra civilización. Un enamorado o una enamorada no espe- 
ra de su compañero la improvisación de una rapsodia erótica, sino más 
bien una repetición convenientemente ejecutada de una rutina tradicio- 
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nal. La tradición es la que indica los lugares en que han de entregarse 
a sus actos eróticos, la manera como deben hacerlo, los diferentes gé- 
neros de caricias que los amantes pueden y deben prodigarse. Los infor- 
madores describen, independientemente unos de otros, el mismo proce- 
dimiento, empleando para ello casi los mismos términos. 

La palabra kwakwadu es un término técnico que significa, poco más 
o menos, “transacciones amorosas” o “estar juntos por razones de amor”. 
Tal vez sea más fácil expresarlo en alemán, con las palabras erotisches 
Beisammensein, o con la locución americana petting party o petting ses- 
sion. Desgraciadamente, el inglés es refractario a la terminología este- 
reotipada, salvo en las cuestiones relacionadas con la moral. La palabra 
kwakwadu tiene un sentido muy amplio. Significa excursión colectiva, 
o grupo compuesto de varias parejas que realizan un picnic amoroso, 
reunión de dos personas que se aman, especie de tête-à-tête! erótico, 
caricias y contactos antes de la unión final. Jamás se emplea como 
eufemismo para indicar el acto sexual. En estas partidas de campo co- 
lectivas, se comienza por jugar en común alguno de los juegos descritos 
en el capítulo anterior, después de lo cual los amantes se aíslan por 
parejas. Vamos ahora a tratar de reconstruir la escena representada por 
una de las parejas que se han separado del grupo o han partido aislada- 
mente en excursión, a fin de gozar de la intimidad en un lugar preferido. 

Los boscajes que rodean la aldea y que se talan periódicamente para 
plantar huertos, crecen sobre una tupida maleza y no siempre ofrecen 
un lugar de reposo deseable. No obstante, aquí y allá se deja en pie 
un gran árbol, tal como el butia, a causa de sus flores aromáticas, o un 
grupo de pandanos. También pueden encontrarse lugares agradables y 
sombreados bajo viejos árboles en uno de los bosquecillos que señalan a 
menudo el lugar en que se levantara una aldea abandonada y cuyos ár- 
boles frutales, cocoteros y grandes plátanos forman un oasis en medio 
de la desmedrada, espesura tropical de la plantación reciente. Los arre- 
cifes de coral (raybwag) ofrecen también más de un lugar favorable para 
estas partidas de campo. Las cavidades y excavaciones del coral, las 
rocas de formas extrañas o bonitas, los árboles gigantes, los matorrales 
de helechos, los hibiscos en flor, hacen del raybwag una región miste- 
riosa y atrayente. La parte que domina al mar en la dirección de las 
islas Kitava, Iwa y Gawa, es particularmente deliciosa. El ruido de las 
olas que llegan a romperse contra los arrecifes, el reflejo de la arena 
y de la espuma, el azul del mar, crean una atmósfera en que la imagina- 
ción de los indígenas sitúa el drama mitológico del amor incestuoso 
(véase cap. XIV). 

Allí, los enamorados gozan del color y del aroma de las flores, miran 
volar los pájaros e insectos y bajan a bañarse en el mar. En las horas 
cálidas del día o durante la estación cálida, buscan en el arrecife de 
coral lugares sombreados, caletas y lugares donde bañarse. Cuando co- 
mienza a refrescar la tarde, se calientan sobre la arena, encienden fo- 
gatas o van a abrigarse en algún rincón de las rocas de coral. Se di- 


! Sic en el texto. (N. del T.) 
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vierten recogiendo conchas, flores y hierbas aromáticas, con las que se 
adornan. Fuman, mascan nueces de betel y, cuando tienen sed, buscan 
un cocotero, cuya nuez verde les suministra una bebida refrescante. Cada 
cual busca los piojos entre los cabellos de su compañero y se los come, 
práctica repugnante para nosotros, pero que los indígenas gaea 
natural y agradable entre dos amantes, y un pasatiempo favorito con A 
niños (fot. 70). Por otra parte, en estas ocasiones no comen sek m 
mentos pesados ni los llevan de la aldea. Para ellos, la costumbre de 
los jóvenes y muchachas europeos de llevar en sus excursiones un cesto 
lleno de provisiones, es tan repugnante e indecente como lo sería su 
bwakwadu para un puritano de nuestra sociedad (véase también capí- 
ec. 4). nn 
rd NG placeres, el goce que les procura el paisaje, los colores 
y aromas del aire libre, la vista de vastos espacios y de rincones íntimos 
de la naturaleza, forman parte esencial de sus diversiones amorosas. Du- 
rante horas, a veces durante días, los amantes se divierten juntos reco- 
giendo flores y bayas para alimentarse, y gozan de su intimidad en un 
ambiente hermoso. Me impuse la tarea de confirmar todos estos detalles 
recurriendo a ejemplos concretos, pues habiendo sido impulsado a estu- 
diar la cuestión del amor romántico entre los salvajes, quise saber si la 
satisfacción que procuran estos divertimientos amorosos venía únicamen- 
te de ellos o si, por el contrario, implicaba también elementos sensoria- 
les y estéticos. Muchos de los placeres que entran en los juegos, a 
siones y fiestas colectivas, forman parte también del kwakwadu personal. 
Naturalmente, no sólo al aire libre se hace el amor. Los enamorados 
encuentran también ocasiones especiales para reunirse en la aldea. En 
el capítulo III describimos la institución especial de las sea y 
las disposiciones más provisionales adoptadas por la gente pem E 
obstante, es casi imposible lograr en la aldea una verdadera intimidad, 
como no sea de noche, lo que impone a los amantes grandes restriccio- 
nes. Se acuestan el uno al lado del otro sobre un banco, hablan, y cuan- 
do están cansados de hablar se entregan al amor. 


10. Conservación de los amantes 


No es fácil reconstruir las conversaciones personales que, por su na- 
turaleza, tienen lugar en la intimidad absoluta y sin testigos. Una pre- 
gunta hecha en términos generales, tal como: ¿De qué hablan un mozo 
y una muchacha en un kwakwadu?” sería acogida probablemente con 
una sonrisa desdeñosa o, si el hombre es amigo del etnógrafo, le contes- 
taría con esa respuesta trivial con que se esquiva toda cuestión difícil: 
Tonagowa yoku, estás loco; en otras palabras: “No hagas preguntas 

fs ” 

a orobe, pude obtener de algunos de mis amigos As 
espontáneas que me permitieron formarme una idea de lo que pasa du- 
rante estos téte-d-téts. Sea para impresionarme, sea simplemente para 
informarme, muchos jóvenes no pusieron reparo alguno en contarme, y 
esto más de una vez, lo que les había dicho una muchacha durante una 
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tierna entrevista y lo que ellos habían respondido. Es indudable que un 
amante trobriandés presume ante su amada, en la que le agrada encon- 
trar un oyente simpático y hasta entusiasta. Ya hablé de Monakewo, que 
se jactaba ante mí de haber producido una impresión profunda en Da- 
bugera y de la manera como había admirado ésta sus hazañas y virtu- 
des. También Mekala'i estaba seguro de que Bodulela se hallaba pro- 
fundamente impresionada por los relatos que él le hacía de sus proezas. 
Gomaya, joven jefe de Sinaketa y fanfarrón incurable, me contaba gus- 
tosamente cómo la muchacha con la que estaba prometido desde niño 
admiraba los relatos que él hacía de su valor personal, de sus conoci- 
mientos mágicos y de sus aventuras marítimas. En efecto, en cuanto un 
trobriandés comienza a hablar de sus asuntos de amor, no deja de in- 
sistir sobre la impresión que causara a su querida, impresión que nos 
expresa a la manera indígena, como si se tratase de una conversación 
real. 

También les gusta a los amantes charlar entre ellos de los asuntos 
de los demás, y muy especialmente de los asuntos de amor. Más de una 
vez llegó a mis oídos un eco de estas conversaciones, gracias a un joven 
que me comunicaba lo que había oído contar a su amada. Aparte de 
estos temas, hablan entre sí de lo que hacen en aquel momento, de las 
bellezas de la naturaleza, de las cosas que les gustan y de las que les 
desagradan. También el mozo se jacta a veces de las hazañas que ha 
realizado en empresas que no participan las mujeres, tales como las ex- 
pediciones kula, la pesca, la caza y la captura de pájaros con lazos. 

De este modo, un asunto de amor puede participar de un' rico con- 
texto de actividades y temas de conversación; pero, naturalmente, esto 
varía de acuerdo con la inteligencia y la personalidad de los amantes. 
Los individuos ambiciosos, dotados de imaginación, no se contentarían 
con los placeres sexuales únicamente; pero las personas obtusas y limi- 
tadas no verán»ciertamente nada que sobrepase las caricias habituales y 
el acto sexual. 


11. Contactos eróticos 


El lugar que ocupa el beso en las comunidades de los mares del Sur 
ofrece un interés general y siempre actual. Generalmente, se cree que el 
beso no se practica fuera del horizonte indoeuropeo. Los que estudian la 
antropología, así como los aficionados a la ópera cómica, saben que hasta 
en civilizaciones tan avanzadas como las de China y el Japón el beso 
es un gesto desconocido en el arte de amar. Un europeo se estremece 
a la sola idea de semejante inferioridad cultural. Apresurémonos a de- 
cir, para consolarlo, que las 'cosas no son tan graves como él cree. 

Si se quieren apreciar bien los hechos y verlos en su perspectiva 
adecuada, es necesario formular la cuestión en términos más precisos. 
¿Queremos saber si los labios participan en los gestos y caricias que 
acompañan al amor? Pues bien, esta participación es indudable. Vere- 
mos que, en efecto, la boca participa en las caricias preliminares no 
menos que en las fases más avanzadas. Pero, por otra, si definimos el 
beso de una manera más precisa, como una presión prolongada de una 
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boca contra otra (y creo que todas las autoridades competentes admiti- 
rán esta definición, lo mismo que el beso, así definido, constituye uno 
de los principales preliminares eróticos en Europa y los Estados Unidos), 
sería preciso convenir que, bajo esta forma, es desconocido en las islas 
Trobriand. Lo cierto es que el beso no constituye nunca una fuente de 
placer independiente y que se basta a sí misma, ni una fase preliminar 
definida de las relaciones amorosas, como sucede entre nosotros. Los 
indígenas no me hablaron nunca espontáneamente de esta caricia, y to- 
das las preguntas directas referentes a ella me fueron contestadas con 
una respuesta negativa. Sin embargo, saben que los blancos “permanecen 
sentados, juntan boca con boca, les gusta eso”. Pero ven en ello una di- 
versión más bien insípida y absurda. 

En el sentido más limitado de la palabra, el beso, como símbolo cul- 
tural, medio de salutación, expresión de afecto o acto mágico y ritual, no 
existe para ellos. El frotamiento de las narices (vayauli) a manera de 
salutación es raro, y sólo se practica entre parientes muy cercanos; di- 
cen que se saludan así padres e hijos, marido y mujer, cuando se reúnen 
después de una separación larga. Una madre que se dispone a arrullar 
a su hijo, lo acaricia a menudo con la mejilla o los labios, respira sobre 
él o bien, abriendo la boca, la pasa suavemente por su piel a guisa de 
caricia. Pero el beso propiamente dicho, conforme a la técnica que nos 
es familiar, no existe de la madre al hijo, y, cualquiera que sea su forma, 
dista mucho de tener entre los indígenas la importancia tan considera- 
ble que posee entre nosotros. 

La ausencia del beso en este sentido limitado acentúa la diferencia 
que existe, desde el punto de vista amoroso, entre los indígenas y nos- 
otros. Estoy convencido de que los primeros no se entregan nunca a las 
caricias como a actos que hallen su satisfacción en sí mismos, es decir, 
como a gestos que formen una fase aparte y que cubren un largo pe- 
ríodo de tiempo, fuera de todo contacto físico más íntimo. Es éste un 
carácter local y no racial, pues estoy igualmente persuadido (véase lo 
dicho anteriormente) que entre los otros melanesios, entre los dobu y, 
probablemente, entre los motu, entre las tribus Sinaugolo y Mailu, dos 
amantes se contentan a menudo con encontrarse juntos, acostarse el uno 
al lado del otro y acariciarse recíprocamente, sin cohabitar. 

Si nos hemos extendido un poco sobre la cuestión del beso ha sido 
para satisfacer la curiosidad general suscitada por él. Observemos ahora 
la conducta de los enamorados, aislados sobre su banco en la bukuma- 
tula o en cualquier lugar oculto del raybwag o de la selva. Generalmen- 
te, hay un petate extendido sobre las tablas o en el suelo; cuando la 
pareja está segura de no ser vista, la mujer se despoja de su falda y el 
hombre se quita la hoja púbica. Al principio permanecerán sentados o 
tendidos el uno al lado del otro acariciándose recíprocamente, pasando 
cada cual sus manos por la piel de su compañero. A veces permanecen 
tendidos de modo que sus cuerpos se toquen, enlazados los brazos y las 
piernas. Pueden mantenerse en esta posición mucho tiempo, confesán- 
dose su amor con frases cariñosas o provocándose mutuamente (kat:- 
dabuma). En este estrecho contacto, frotan sus narices una contra otra 
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y también sus mejillas y sus bocas. A medida que las caricias se hacen 
más apasionadas, la boca interviene más activamente; se chupan la len- 
gua, se frotan lengua contra lengua, se chupan y muerden los labios in- 
feriores hasta hacerse sangre, y dejan que la saliva pase de una boca a 
otra. Se hace gran uso de los dientes para morder las mejillas, las narices 
y la barbilla. O los amantes hunden sus manos en la cabellera de uno 
y otro y tiran de los cabellos hasta arrancar mechones de ellos. En las 
fórmulas de magia erótica, que, como las de otras magias, abundan en 
exageraciones supergráficas, se emplean a menudo las expresiones “bebe 
mi sangre” y “arranca mis cabellos” (véase el capítulo siguiente). He aquí 
los términos en que el amante de una muchacha describe su pasión 
erótica: 


Binunu vivila dubilibaloda bigadi 

Ella chupa mujer labio inferior (nuestro) ella muerde 
tagiyu bimwam. ` 

escupimos ella bebe. 


Los rasguños eróticos son un medio más directo de herir y hacer 
sangre. Ya hemos hablado de este procedimiento, que constituye una 
especie de invitación convencional dirigida por una muchacha a un mozo. 
También describimos el papel que desempeña en las fiestas de la tribu 
(cap. IX, sec. 5). Pero constituye igualmente para los dos amantes un 
medio de expresión íntima de su pasión erótica: 


Tayobobu ` tavayauli takenu deli; 

Nos abrazamos, frotamos nuestras narices, yacemos juntos; 

bikimali vivila otubwaloda ovilavada; 

ella rasguña mujer en espalda (nuestra) en hombros (nuestros) 
sene bwoyna, tanukwali, bitagwalayda 

muy bueno,” sabemos, ella nos ama 

senela. 


mucho en efecto. 


Creo que, de una manera general, la mujer recurre más gustosamente 
a los medios de expresión brutales de la pasión. He visto rasguños y 
huellas más considerables sobre los hombres que sobre las mujeres; 
y sólo éstas pueden llegar hasta lacerar efectivamente a un hombre, co- 
mo en el caso antes mencionado (cap. IX, sec. 5). También se recurre a 
los rasguños durante las fases apasionadas de las relaciones sexuales. 
A los trobriandeses les gusta mucho mirar, como motivo de broma, la 
espalda de un joven o de una ‘muchacha, para buscar en ella las señales 
justificativas de sus éxitos amorosos. Y jamás vi yo un guapo mozo o 
una chica agradable que no llevasen huellas de kimali en los lugares 
adecuados. Subordinadas a las reglas generales del buen gusto y de un 
tabú específico (véase cap. XIII), las huellas kimali constituyen un tema 
corriente de broma; pero los que las llevan sienten un gran orgullo 
secreto. > 

Otra expresión del sentimiento amoroso que el europeo medio encon- 


Sez: 12] EL ACTO SEXUAL 251 


trará no menos extravagante que el kimali es el mitakuku, o sea, el 
acto de arrancar las pestañas del amante con los dientes. Hasta donde 
puedo juzgar por las descripciones y demostraciones que se me hicieron, 
el amante se inclina a menudo con ternura o pasión sobre los ojos de 
su amada y corta con los dientes las puntas de sus pestañas. Según me 
dijeron, esta práctica se emplea lo mismo en la fase del espasmo erótico 
que en las fases preliminares, menos apasionadas. Jamás logré descubrir 
el mecanismo o el valor sensual de esta caricia. No obstante, estoy se- 
guro de su realidad, pues no he visto en las Trobriand un solo joven, una 
sola muchacha, que tuviese las largas pestañas que corresponden a su 
tipo general. En todo caso, esta caricia prueba que el ojo es para los 
indígenas objeto de un gran interés carnal. El europeo romántico se 
entusiasma todavía menos por aquella otra costumbre que consiste en 
cazar los piojos que abrigan la cabellera del enamorado o de la amada 
y comérselos. No obstante. esta cacería es para los indígenas una ocu- 
pación que, siendo agradable en sí misma, procura a los enamorados un 
sentimiento de exquisita intimidad. 


> 12. El acto sexual 


Reproducimos a continuación la descripción sintética de toda la evo- 
lución de una intriga amorosa, con diversos incidentes característicos, 
descripción que debo a mi amigo Monakewo: 


Takwabwadu: dakova, kadiyaguma, 

Hacemos el amor nuestro fuego, nuestra calabaza de arcilla, 
kaditapwaki; kada gala, mwasila. Bitala 
nuestro tabaco alimentos (nuestros) Vamos, no, vergüenza. 

tala kaytala ka'i kayviava; tasisu 

vamos (hacia) un (bosque) árbol árbol grande; nos sentamos, 
takakakutu; taluki vivila: 
buscamos piojos y los comemos; decimos a mujer: 
“takayta”. Biwokwo, 

“nosotros copulamos” (copulemos). Ha terminado, 

bitala ovalu ovalu tala obukumatula, 
vamos a la aldea; en la aldea vamos a una casa de célibes, 
takenu, tabigatona. Kidama kadumwaleta; 

nos acostamos, charlamos. Suponiendo estamos solos; 
taliku yavida biliku dabela 

nos quitamos hoja púbica (nuestra) ella se quita falda (suya, de ella) 
tamasisi. 


nos dormimos. , 


Lo que podría traducirse libremente: “Cuando partimos para una 
expedición amorosa, encendemos nuestro fuego; llevamos nuestra cala- 
baza de arcilla (y nueces de betel para mascar), llevamos nuestro tabaco 
(y lo fumamos). No llevamos alimentos, pues nos avergonzaría hacerlo. 
Andamos, llegamos junto a gran árbol, nos sentamos bajo él, buscamos 
uno y otro en los cabellos del compañero y nos comemos los piojos, de- 
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cimos a la mujer que deseamos copular. Hecho esto, volvemos a la 
aldea. Una vez en la aldea, vamos a la casa de célibes, nos acostamos y 
charlamos. Cuando estamos solos yo me quito mi hoja púbica, ella se 
quita su falda de fibra y nos dormimos.” 

Respecto al acto en sí, tal vez su característica más notoria sea la 
posición en que se realiza. 

La mujer yace sobre la espalda, separadas y levantadas las piernas y 
dobladas las rodillas. El hombre se arrodilla contra las nalgas de la 
mujer, y ésta coloca sus piernas sobre las caderas de su compañero. 
Pero, más a menudo, el hombre se arrodilla ante la mujer y, apoyando 
las manos en el suelo, se aproxima a ella; o, tomando apoyo en las 
piernas de la mujer, la atrae hacia él. Cuando los órganos genitales en- 
tran en contacto, la penetración se efectúa. Otras veces, la mujer estira 
las piernas y las apoya directamente sobre las caderas del hombre, de- 
jando libres los brazos de éste; pero en la posición más usual, la mujer 
abraza con sus piernas los brazos del hombre y las deja reposar sobre 
los codos de su compañero. 

He aquí un texto interesante que describe ambos métodos: 


Kidama vivila sitana ikanupwagega; e 
Suponiendo mujer un instante ella yace abierta (las piernas abiertas); 
kaykela bima ogipomada. 

piernas (suyas, de ella) esto llega sobre nuestras caderas. 
Kidama ikanupwagega senela, 

Suponiendo ella yace abierta (las piernas abiertas) mucho, 

ikanubeyaya keykela bima o 

yace muy abierta piernas (de ella) esto llega sobre 

mitutugu kaylavasi. 


las puntas de mis codos. 


Lo que puede traducirse así: 

“Cuando la mujer separa sólo un poco sus piernas, sus piernas llegan 
(es decir, reposan) sobre mis caderas; cuando yace con las piernas muy 
separadas, francamente abiertas, sus piernas reposan sobre mis codos.” 

El acto se realiza a veces en una posición horizontal. Tendidos el 
uno contra el otro, con las piernas que reposan en el suelo unidas, la 
mujer levanta la pierna que le queda libre hasta tocar la cabeza del 
hombre y la inserción se efectúa. Este procedimiento, menos popular, se 
emplea durante la noche en la bukumatula (casa de célibes). Es menos 
ruidoso, dicen los indígenas, y no exige mucho espacio; se recurre a él 
con objeto de no despertar a los demás habitantes de la casa (véase 
capítulo III, sec. 4). ` 

No se emplea ninguna otra posición. Los indígenas desprecian parti- 
cularmente la posición habitual de los europeos, posición que juzgan 
poco práctica e indecente. Naturalmente la conocen, ya que las mujeres 
indígenas cohabitan a menudo con los blancos y algunas de ellas están 
casadas con blancos. Pero, como ellos dicen: “El hombre yace pesada- 
mente sobre la mujer; la oprime pesadamente y ella no puede respon- 
der (ibilamapu).” 
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Todos los indígenas están persuadidos de que los blancos no saben 
realizar convenientemente el acto sexual. Los indígenas que han servi- 
do, en calidad de cocineros o criados, en casa de negociantes, plantado- 
res O funcionarios blancos, se han hecho una especialidad imitando los 
métodos de copulación de sus amos. En las Trobriand, tal vez fuese 
Gomaya el mejor actor de este género. Recordaba siempre a un famoso 
bucanero griego (conocido entre los demás habitantes de la aldea por el 
nombre de Nicholas Minister) que se estableciera en las islas antes de 
crearse en ellas una oficina gubernamental. La representación de Gomaya 
consistía en mimar una posición horizontal harto incómoda y torpe y 
en hacer unos cuantos movimientos blandos e inacabados, caricaturizan- 
do de este modo la brevedad y falta de vigor del acto sexual a la 
europea. En efecto, según los indígenas, el europeo acaba el orgasmo 
demasiado pronto; y, a este respecto, es indudable que el melanesio 
emplea mucho más tiempo y una suma mayor de energía mecánica para 
alcanzar el mismo resultado. Esto, añadido a la desventaja de la posición 
extraña a ellas, explica las quejas de las muchachas indígenas, que no se 
creen debidamente correspondidas por los blancos. Más de un informa- 
dor blanco me ha asegurado que la única palabra indígena que había 
aprendido era kubilabala (“moverse horizontalmente”), por haberle sido 
repetida insistentemente durante el acto sexual. 

Este verbo designa, en efecto, los movimientos horizontales que, se- 
gún la costumbre indígena, deben realizar el hombre y la mujer durante 
el acto sexual. El sustantivo bilabala significa originalmente tronco ho- 
rizontalmente tendido, y la palabra bala, como raíz o prefijo, implica el 
sentido general de lo horizontal. Pero el verbo bilabala no implica la 
inmovilidad del tronco, sino, por el contrario, la idea de movimiento 
horizontal. Los indígenas consideran que la posición en cuclillas es la 
más cómoda, primero porque deja al hombre más libertad de movimien- 
tos que si estuviese de rodillas, y luego porque estorba menos los mo- 
vimientos de réplica de la mujer —bilamapu, palabra compuesta de bila, 
de bala, horizontal, y de mapu, que significa réplica o respuesta—. Ade- 
más, la posición en cuclillas permite al hombre ejecutar movimientos de 
avance y retroceso (mtumuta), elemento dinámico que contribuye mucho 
al éxito de la cópula. Otra palabra, korikikila, implica al mismo tiempo 
los actos de frotación e impulsión que hacen parte del movimiento co- 
pulatorio. . 

Cuando el acto avanza y los movimientos se hacen más enérgicos, el 
hombre, según me han dicho, espera a que la mujer esté dispuesta para 
el orgasmo. Entonces aplica su rostro contra el de la mujer y abraza su 
cuerpo levantándolo hacia él, en tanto que ella pasa sus brazos en torno 
del cuerpo del hombre, hundiendo generalmente sus uñas en la piel de 
su compañero. Para designar el orgasmo se sirven de la expresión ipi- 
pisi momona, emisión del líquido seminal. La palabra momona designa 
a la vez secreción del hombre y de la mujer; como ya lo sabemos, los 
indígenas no diferencian claramente, en efecto, la esperma del hombre 
de las secreciones glandulares de la mujer o, al menos, sus funciones 
respectivas. La misma expresión ¿ipipisi momona se aplica a las polucio- 
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nes nocturnas (del hombre o de la mujer). La eyaculación provocada 
por el onanismo se llama ¿sulumomoni, “desbordamiento de líquido se- 
minal”. La masturbación del hombre se llama ¿kivayli kwila, “él mani- 
pula su pene”; la masturbación de la mujer se describe en frases con- 
cretas y no tiene nombre específico. 

Monakewo me hizo un interesante relato personal que ilustra algu- 
no de los puntos que acabo de mencionar. Fue poco discreto de su parte 
hablar de su amante por su nombre; si yo no doy pruebas de mayor 
discreción, puedo invocar como excusa mi afición de etnógrafo por los 
ejemplos concretos. 


“Bamasisi deli Dabugera; bayobolu, 
Me acuesto con Dabugera; yo abrazo, 


bavakayla, bavayauli. Tanunu dubilibaloda, 

la estrecho toda, froto las narices. Chupamos labios inferiores nuestros, 
pela b? ulugwalayda; mayela tanunu; 

porque nos sentimos excitados; lengua (su) chupamos; 

togadi kabulula; togad: kala gabula; togadi 
mordemos su nariz; mordemos su barbilla; mordemos 
kimwala; takabi posigala 
mandíbula (mejilla) su; tocamos (acariciamos) axilas, sus 
visiyala. Bilivala minana: “O didakwani, 

ingles sus. Ella dice esta mujer: ¡Oh, esto me hace cosquillas, 
lubaygu, senela; kwirikikila 

mi amante, mucho; frota y empuja 

tuvayla, bilukwali wowogu — 

todavía más, es agradable cuerpo mío — 

kwopinaviyaka, manakwa bipipisi 
hazlo vigorosamente, rápido (para que) salga 
momona: — ğ kwalimtumutu tuvayla bilukwali 

líquido seminal: — avanza más es agradable 
wowagu.” 

cuerpo mío.” 


Traducción libre: 


“Cuando estoy acostado con Dabugera la abrazo, la estrecho con todo 
mi cuerpo, froto mi nariz contra la suya. Chupamos mutuamente nues- 
tro labio inferior, lo que nos excita hasta la pasión. Nos chupamos las 
lenguas, nos mordemos las narices, las barbillas; nos acariciamos las axi- 
las y las ingles. Ella dice entonces: “¡Oh amado mío!, eso me hace 
muchas cosquillas..., empuja de nuevo; todo mi cuerpo se derrite de 
placer...; hazlo vigorosamente; sé rápido, para que el líquido brote...; 
empuja de nuevo, mi cuerpo siente tanto placer...” 

El mismo informador me citó el ejemplo siguiente de conversación 
sostenida después del acto, cuando los dos amantes reposan en brazos 
uno del otro: 


“Kayne tombwaylim yaygu?” 
“¿Soy amada tuya yo?” 


| 
| 
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“Mtage! nabwayligu yoku — sene 
A! mi. amada r tu— mucho 
magigu; tuta, tuta, bitakayta; sene 
deseo mío; siempre, siempre, nosotros copulamos; mucho 
migimbwayligu migim tabuda!” 
tu rostro amado por mí tu rostro primos hermanos!” 
“Gala magigu bukuyousi nata vivila 
“No deseo mío que tomes una mujer 
Nava'u; yoku wala, yaygu.” 
nueva mujer; tú en efecto, yo.” 


“¿Soy tu amada?” “Sí, tú eres mi amada, te quiero mucho; siempre, 
siempre copularemos. Quiero mucho tu rostro; es el de una prima her- 
mana (la mujer indica para mí).” “No quiero que tomes nueva mujer, 
sólo tú y yo.” 

Se me informó que las relaciones entre gentes casadas se efectuaban 
de la misma manera; pero, como lo muestra el texto siguiente, la pasión 
disminuye con el tiempo. 


Vigilav@ u imasisisi kwaytanidesi 

Recién casados ellos duermen un solo 

kabasi; bimugo vayva'i bikwaybogwo, 
lecho suyo; madura matrimonio es antiguo, 

kwayta kabala, kwayta kabada Bisala'u 

un lecho ella, un lecho nuestro. Si enérgicos 
uwasi, magisi, bikaytasi, bikenusi 

sus Cuerpos, sus deseos, copulan, yacen 

deli bikamitakukusi bivayaulasi, 

juntos se muerden las pestañas se frotan las narices, 


bigedasi. 
se muerden. 


“Las gentes recién casadas duermen en el mismo lecho. Cuando el 
matrimonio está avanzado, cuando es antiguo, ella duerme en una cama 
y nosotros (es decir, el marido) en otra. Cuando se sienten sexualmente 
vigorosos, desean copular; entonces yacen juntos, se muerden las pes- 
tañas, frotan sus narices, se muerden uno a otro.” 

Mi informador, Tokulubakiki, quiso hacerme comprender que hasta 
gentes casadas desde tiempo atrás podían comportarse a veces como 
amantes. 

Para concluir, quiero llamar la atención del lector sobre los datos 
suministrados por el doctor W. E. Roth y otros informadores, relativos 
a la vida sexual de los aborígenes de Australia?. El tema es de una im- 


1 Compárese también lo que dije antes respecto a las ideas indígenas con- 
cernientes a la anatomía y la fisiología de la procreación y sobre el mecanismo 
psicofisiológico de la atracción amorosa, cap. VII. 

2 Doctor W. E. RoTH, Ethnological Studies among the North-West Central 
Queensland Aborigines, 1897, y H. H. BaseDow, en J. A. R. I., 1927: “Subincision 
an Kindred Rites of the Australian Aboriginal”, págs. 151-156. 
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portancia considerable, ya que el mecanismo descrito por estos autores 
es muy característico de la naturaleza toda de los contactos eróticos. La 
manera como los aborígenes del Queensland realizan el acto sexual se 
parece mucho a la que acabamos de describir. En ambas regiones este 
acto puede realizarse con un mínimo de contacto corporal. Lo que, a mi 
entender, explica en gran parte la falta de discernimiento demostrada 
por ciertos mozos que, a pesar de su juventud y hermosura, fornican a 
veces con mujeres viejas y repulsivas. Por otra parte, cuando la pareja 
se ama realmente, el hombre puede inclinarse sobre la mujer o ésta le- 
vantarse hacia aquél para lograr un contacto tan completo e íntimo como 
pudiera desearse. 


CAPITULO XI 


MAGIA DE AMOR Y DE BELLEZA 


Tal vez nada se asemeje tanto a esa condición misteriosa y emocio- 
nante que llamamos “enamorarse” como la expectación mística de una 
intervención milagrosa y de acontecimientos favorables e inesperados que 
se apodera de todo,hombre en ciertos momentos psicológicos, y que 
constituye la base de la creencia humana en la magia. Cada uno de 
nosotros siente el deseo de escapar de la rutina y la certidumbre, y 
puede decirse, sin exageración, que a los ojos de la mayoría de los hom- 
bres no hay nada tan triste y deprimente como la rigidez y determina- 
ción con que el mundo sigue su curso; nada más desagradable que las 
frías verdades de la ciencia que expresan enfáticamente el determinismo 
de la realidad. Los más escépticos se rebelan a veces contra el ineludi- 
ble encadenamiento causal que excluye lo sobrenatural y, con él, todos 
los golpes de azar y de buena suerte. El amor, el juego y la magia tienen 
mucho de común. 

En una comunidad primitiva, todavía no sometida al yugo de la 
ciencia, la magia forma la raíz de innumerables creencias y prácticas. 
Megwa, que puede traducirse casi exactamente por nuestra palabra “ma- 
gia”, es, para el trobriandés, una fuerza que reside en el hombre, trans- 
mitiéndose de generación en generación a favor de la tradición. Esta 
fuerza sólo puede hacerse activa ejecutando un ritual apropiado a la 
ocasión, recitando encantamientos adecuados y observando tabúes espe- 
cíficos. En todos los asuntos relacionados con el amor, la megwa es de 
capital importancia. Puede dotar de atractivos y engendrar amor; puede 
destruir el afecto de un esposo o de un amante, y puede producir o re- 
alzar la belleza personal. 


1. La importancia de la belleza 


La magia, cuyo fin es realzar el atractivo personal de un individuo 
hasta hacerlo eróticamente irresistible para una persona del sexo opues- 
to, es sólo una de las numerosas variedades de la magia de la belleza. 
La apariencia y el atractivo personal no sólo se aprecian desde el punto 
de vista amoroso. Sabemos, por ejemplo, que una mujer que se halla en 
su primer embarazo es sometida a un complicado ritual, con encanta- 
mientos destinados a realzar su belleza personal, sin que se trate en 
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absoluto de hacerla más atractiva a los ojos de los hombres. Esta mujer 
es sexualmente tabú para su propio marido, y no es exagerado decir que 
hasta la misma «idea del adulterio en estas circunstancias es moralmente 
repulsiva para los indígenas. En otro lugar describimos otra magia de la 
belleza que se realiza en cierta fase de las expediciones marinas. Esta 
magia no tiene nada de erótica; por el contrario, en estas ocasiones, el 
amor es frecuentemente tabú, pero se propone hacer tan irresistible el 
encanto personal de los viajeros, que obliga a los habitantes del país que 
han de visitar a ofrecerles numerosos dones en adornos preciosos. Los 
héroes de los tiempos ancestrales que se embellecen por razones que 
nada tienen que ver con el sexo, figuran en la mitología de la kula (Ar- 
gonauts..., cap. XII). Es muy importante situar las prácticas de la magia 
de la belleza realizadas con un fin puramente sexual en el lugar exacto 
que les corresponde, relacionándolas con el interés general e intenso 
que ponen los indígenas en el atractivo personal. . 


2. Ocasiones ceremoniales de magia de la belleza 


En nuestra descripción de las oportunidades ofrecidas por las festi- 
vidades para la mutua admiración y contacto, hicimos resaltar el im- 
portante papel que desempeña la belleza, la destreza en las danzas y el 
“comportamiento”. La magia de la belleza forma parte de la preparación 
personal para las grandes fiestas; se recitan fórmulas de encantamiento 
sobre ciertas partes del cuerpo, mientras se le prestan los cuidados ne- 
cesarios, se le limpia y se le adorna. Esto se hace siempre en el curso 
del tercer día, que es la jornada culminante de las danzas festivales 
(usigola) o de los concursos de juegos (kayasa), y más precisamente en 
el curso del festín que los clausura (cap. IX, secs. 3 y 4). Para compren- 
der la naturaleza y la importancia del ceremonial de la belleza, es pre- 
ciso tener una, idea exacta de la atmósfera de tensión, de interés y de 
animosidades personales en que se desarrollan aquellos concursos. Así, 
pues, expondremos los procedimientos rituales sin hacer nueva referen- 
cia a los juegos y diversiones que les sirven de centro (véase capítu- 
lo IX, sec. 2). 

El período de fiestas, que dura veintiocho días, comienza siempre, 
como ya sabemos, con la luna llena, después del regreso de los espíritus 
de los antepasados. Comienza este período con una distribución ceremo- 
nial de alimentos (sagali) (fots. 71 y 72). La institución del sagali es muy 
importante en las islas Trobriand; acompaña numerosas ceremonias, ta- 
les como los ritos funerarios, los festines conmemorativos, las empresas 
a base de competencia y la época de las diversiones anuales. Los sagali 
(distribuciones) funerarios, que son los más importantes, se basan en la 
división de clanes y subclanes (véase cap. VI, sec. 4, y cap. XIII, sec. 5), 
haciéndose la distribución por los miembros de un solo clan en beneficio 
de los miembros de los demás clanes. En otras épocas, la distribución de 
alimentos se verifica conforme a otro principio sociológico. No obstan- 
te, en todos los casos el jefe de la comunidad local es quien oficia como 
“jefe de la distribución” (tolisagali). El y sus parientes deciden la ad- 
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judicación de cada montón de ñame, que revisan discutiendo y haciendo 
observaciones (fot. 71). Después de esto, el mismo comité pasa lenta- 
mente de montón a montón, y el jefe o su heraldo llaman por su nom- 
bre o descripción al beneficiado. Hecho esto, los hombres abandonan 
el lugar y, al cabo de cierto tiempo, sus mujeres recogen el ñame, lo 
colocan en sus cestas y lo trasladan a sus respectivos depósitos (fot. 72). 
En los sagali pequeños, tales como los que se celebran en los límites de 
una comunidad al comienzo de un período de danzas o de juegos, el 
deber de suministrar las provisiones incumbe invariablemente al jefe y a 
sus parientes; pero recogerán, en cambio, la fama (butura) que esta dis- 
tribución implica, pues los beneficiarios de ella son responsables ante los 
distribuidores del éxito de las diversiones que seguirán al sagali. 

En efecto, la distribución impone a todos los participantes la obli- 
gación de implicarse celosamente en las danzas, juegos y cualquier otra 
diversión que se hubiese escogido, y esto durante toda su duración. En 
una usigola (período de danzas), las porciones alimenticias se adjudican, 
de acuerdo con su volumen, a tal o cual clase de ejecutantes. Una de 
las porciones mayores corresponde a los que conducen la danza en corro 
(tokolimatala). Los tres hombres que ejecutan la complicada danza de 
figuras, la solemne kasawaga, reciben igualmente una porción considera- 
ble. Los cantores (tokwaypo'u), cuerpo de no menor importancia, tienen 
también un lugar especial en la distribución. Lotes más pequeños y de 
diferentes dimensiones se adjudican a los tamborileros, a los mimos de 
las danzas de figuras, a los chiquillos que hacen la caza de la iguana y 
aseguran la provisión de pieles de tambor, y a todos los demás aldeanos, 
proporcionalmente a la parte que toman en todos estos espectáculos y 
exhibiciones. Así, pues, en un sagali (distribución) se tiene en cuenta la 
importancia de cada grupo, lo que no deja de provocar cierta tensión 
y envidia entre unos y otros, no faltando quienes hagan alarde de sus 
méritos. 


El primer día se hacen prácticas mágicas sobre una caracola y algu- 
nas especies alimenticias. Se hace sonar la caracola, lo que se repite 
durante toda la duración de las danzas; en cuanto a los alimentos, se 
les entierra en todos los puntos en que desemboca un camino en la 
aldea. Estos dos ritos tienen una significación mágica y están destinados 
a realzar el esplendor de las fiestas. La caracola encantada anuncia la 
festividad que va a comenzar, con la ostentación ruidosa de su poder 
mágico. El entierro de los alimentos expresa el deseo de que la abun- 
dancia reine en la aldea; es, al mismo tiempo, el símbolo de esta abun- 
dancia y el medio adecuado de producirla. Como me fue imposible 
obtener la fórmula de esta magia, mis informes sólo son aproximativos. 

Después de esta ceremonia comienza el período de las danzas. Ante 
todo, los participantes están muy ocupados para instruirse, entrenarse 
y ensayar en concursos preliminares. Hacia mediados del mes tiene lu- 
gar un segundo sagali (distribución de alimentos), llamado katumwalela 
kasakasa (remuneración del grueso de los participantes). En este día se 
ejecuta una danza especial, sin que se realice ningún otro rito. 

Finalmente, a la luna llena siguiente, tiene lugar el kovayse (clau- 
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sura), que dura tres días y constituye la fiesta principal de este período. 
Dos días antes de la luna llena se reúne toda la comunidad en un ban- 
quete, en el que se comen tartas de taro y de sagú (véase fots. 5 y 86). 
Esta jornada llámase itavakayse kaydebu (preparación del escudo de 
danza) o itavakayse bisila (preparación del estandarte de pandano); se 
la consagra, en efecto, a la preparación de los dos principales accesorios 
de la danza: el escudo y la banderola. En la siguiente jornada, ¿toko- 
lukwa'i, se repiten las mismas ceremonias. Durante estos dos días se 
celebran danzas ceremoniales. 

El tercer día se llama luvayam, “día de la consumación”, o lapula, 
“día de los alrededores”. Es ésta una gran jornada. Desde por la ma- 
ñana comienza a llegar gran número de invitados de las aldeas vecinas, 
que no tardan en llenar la calle de la aldea y los lugares próximos. Cada 
comunidad forma un grupo aparte; sus miembros, rodeados por sus 
cestas y sus hijos, se sientan sobre petates. Los que tienen mayor inti- 
midad con sus huéspedes les ayudan en sus preparativos. Los aldeanos, 
con aspecto serio y atareado, van rápidamente de grupo en grupo de 
invitados, vestidos con sus trajes de gala, adornados ya algunos para la 
danza, llevando a veces los hombres faldas femeninas de fibra vegetal, 
cubierto el cuerpo de joyas preciosas y de flores. 

Las fiestas comienzan por la mañana con una ronda inaugural lla- 
mada mweli (véanse fots. 58, 65 y 82), a la que sigue, a mediodía, la 
danza ceremonial de figuras llamada kasawaga (fot. 73). Todas estas 
danzas se realizan en traje de gala y con mucha ostentación, para im- 
ponerse a la observación atenta de los espectadores. Pero esto es sólo 
una preparación para lo que va a seguir. 

Después del mediodía comienza la verdadera ceremonia. Los ejecu- 
tantes deben proceder a las abluciones y vestirse y adornarse ritualmen- 
te. Los invitados y los aldeanos que no toman parte activa en la fiesta 
se ocupan de la»distribución de alimentos y celebran festines. Al comen- 
zar la tarde se llevan a los invitados bandejas cargadas de ñames coci- 
dos, de bananos y cocos, y también, algunas veces, de pescado; cada 
comunidad recibe una porción a título de mitalela valu (“ojo de la al- 
dea”, metáfora cuyo sentido no he logrado desentrañar). Esto sirve de 
pretexto para toda clase de diversiones y para cambiar bromas entre 
los que dan y los que reciben. Una vez hecha la distribución, los miem- 
bros de cada grupo consumen su porción, sentados en corro alrededor 
de las bandejas, de espaldas a las demás comunidades, según lo exige la 
buena educación. 

Para completar esta descripción del sagali diremos que a esta dis- 
tribución sigue otra, en el curso de la cual los ejecutantes, con sus tra- 
jes y adornos de gala, distribuyen regalos a sus tabusia (hermanas del 
padre e hijas de estas hermanas). Esta distribución se hace en cambio 
de la magia de la belleza ejecutada sobre ellos por aquellas mujeres, 
magia que describiremos ahora. 
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3. Magia de belleza: Ritual de las abluciones 


La ablución y adorno ceremoniales de los bailarines se practican en 
esta ocasión por mujeres de una categoría especial, particularmente por 
las que se encuentran con ellos en una relación tabú. En uno de los ca- 
pítulos siguientes (cap. XIII, sec. 6; véase también cap. VIII, sec. 2) ten- 
dremos que ocuparnos más detalladamente de los tabúes y del lugar que 
ocupan en el esquema social. Aquí nos limitaremos a decir que la opi- 
nión pública ve en estas mujeres compañeras legales y adecúadas, tanto 
para las intrigas pasajeras como para relaciones más estables o para el 
matrimonio (véase también cap. IV, sec. 4). Ahora les incumbe el pre- 
parar a los hombres para la danza, adornarles con joyas, flores y afei- 
tes y ejecutar las formalidades mágicas que exige cada una de las fases 
de la ceremonia. En el caso que nos ocupa, el ritual difiere de la magia 
de la belleza practicada en la kula, en la que cada cual puede ejecutar 
por sí mismo la magia que le concierne y ataviarse sin ayuda de nadie. 
Pero, por otra parte, el ritual en cuestión se asemeja por todos sus as- 
pectos de la magia de belleza practicada en la ceremonia del primer 
embarazo (véase cap. VIII, sec. 2). 

Antes de ser vestidos ceremonialmente, los bailarines deben some- 
terse a una ablución y a una purificación rituales, en el curso de las 
cuales se recitan a compás encantamientos apropiados. Los bailarines y 
sus asistentes se hallan reunidos ahora fuera de la aldea, en la huerta, 
generalmente en un lugar próximo al depósito de agua (fot. 74). Mientras 
que los mozos esperan, sus tabula recitan un encanto sobre una fibra 
de cocotero —con la que frotan, como una esponja, la piel de los bai- 
larines— y sobre ciertas hojas blandas (generalmente del arbusto wa- 
geva), con las que secan la piel como con una toalla. He aquí la traduc- 
ción libre de una fórmula kaykakaya (ablución), de la que se sirven 
para encantar la fibra de cocotero”: 


Bruñamos, bruñamos, 

Limpiemos, limpiemos, 

He aquí un trozo de fibra, 

Mi fibra, una fibra sutil, una fibra vivaz 
Semejante a la estrella de la mañana, 
Semejante a la luna llena, 

Yo limpio su pecho, hermoseo su cabeza; 
Yo hermoseo su pecho, yo limpio su cabeza, 
Ellos trepan a un palo (para admirar), 

Ellos atan un lazo de alabanza en torno a sus 
rodillas. 


Esta fórmula no necesita comentarios. Como la mayoría de las fór- 
mulas mágicas, contiene la afirmación del resultado deseado. Comienza 


1 Para el plan lingüístico adoptado para la traducción de éste y de otros 
textos indígenas, véase el cap. XVII (“The Power of Words in Magic”) de mi 
obra Argonauts of the Western Pacific. 
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declarando simplemente el acto de la purificación, exalta la virtud de 
la fibra de cocotero, comparándola con la estrella de la mañana y la 
luna llena. Recordemos que esta virtud de que el encanto ha dotado a 
la fibra se transmitirá luego a la piel del hombre por medio de la fric- 
ción. La idea de color resplandeciente como atributo de belleza se en- 
cuentra expresada claramente en esta fórmula, que termina con una afir- 
mación exagerada del efecto producido por la magia. Para expresar ad- 
miración se acostumbra quitar del cuerpo del bailarín el objeto de su 
tocado o, cuando se trata de gentes de alto rango, atar un lazo en torno 
a un brazo o a una pierna. Esto se hace pronunciando las palabras Agu 
tilewa'i, “mi lazo de alabanza”, prueba de admiración que el bailarín 
debe pagar con un regalo apropiado, que se llama también tilewa'i, “re- 
galo de alabanza”. 

La fórmula siguiente se recita sobre las hojas usadas para secar la 
piel: ? 


Recojo y recojo, recojo a derecha e izquierda, 
Recojo mis hojas de secar, 

Sólo hay una clase de hojas para secar, 

Las hojas de mis compañeros, 

Marchitas, secas hojas son. 

Hay otra clase de hojas, mis hojas de secar. 
Las hojas mías, de Ibo'umli, 

Sutiles, vivaces, resplandecientes hojas. 


También volvemos a encontrar aquí la afirmación habitual; pero las 
tres líneas centrales son muy interesantes, ya que expresan lo que po- 
dríamos llamar un caso típico de relatividad mágica. La magia del en- 
cantador, que en tales casos menciona siempre su nombre (de él o de 
ella), es exaltada a expensas de la magia de sus compañeros (de él o 
de ella). Esta vđriante se emplea especialmente en la magia aplicada 
en actividades de competición. La recolección de las hojas menciona- 
da en la primera línea, referente al acto de arrancar hojas del árbol, es 
una expresión mágica típica. i 

Después de encantar la fibra de cocotero y las hojas, cada hombre 
toma su esponja y su toalla de manos de su tabula y las envuelve en 
hojas, a fin de impedir la evaporación de su virtud mágica durante el 
corto espacio de tiempo empleado en trasladarse hasta el depósito de 
agua, en donde van a arreglarse los hombres, dejando atrás a las muje- 
res. Llegados al depósito, se despojan de sus vestidos y adornos y co- 
mienzan a lavarse, borrando todas las huellas de los afeites con que los 
pintaran por la mañana. Sacan' de su envoltura la fibra de cocotero y 
comienzan a frotarse la piel con ella. Se frotan concienzudamente, se- 
riamente, con una minuciosidad escrupulosa, de modo que todas las 
partes del cuerpo reciban el contacto de la fibra, aplicándose especial- 
mente al frotar el rostro y el pecho. Hecho esto, secan su piel con la 


1 Compárese, por ejemplo, la fórmula relativa a la velocidad de la canoa, 
Argonauts of the Western Pacific, pág. 130 
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misma meticulosa atención, con las hojas blandas y esponjosas. Luego 
regresan hacia las magas que los esperan. 


4. Magia de belleza: Ritual del atavío 


Mientras tanto, las mujeres han preparado diversas sustancias cos- 
méticas. Antes de su ablución, cada mozo se había despojado de sus 
adornos más preciosos, tales como el cinturón, los brazaletes de concha 
y sus valiosos collares, todo lo cual dejó en manos de su tabula; ahora 
va a comenzar la toilette. Inmediatamente después de la ablución viene 
la unción con aceite de coco encantado (no me fue posible conseguir la 
fórmula mágica de esta unción). Cuando todo el cuerpo ha sido frotado 
con este aceite, operación que realiza el hombre mismo y no las muje- 
res, éstas comienzan a bruñir la piel del bailarín con una concha de ná- 
car (kayeki o kaydobu) (fot. 75). Cada tabula pasa lenta y suavemente 
la lisa concha por las mejillas, los brazos, el pecho y la frente en sentido 
horizontal. Durante esta operación, la mujer recita en voz alta y clara 
una fórmula, cuyas palabras deben pronunciarse contra el rostro del 
joven que la tabula frota suavemente. 


¿Quién hace la magia de la belleza? 

Para realzar la belleza, para hacerla visible, 

¿Quién la hace sobre las laderas de Obukula? 

Yo, Tabalu, y mi esposo Kwaywaya, 

Nosotros hacemos la magia de la belleza. 

Yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo 

Tu cabeza yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Tus mejillas yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Tu nariz yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 

Tu garganta yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Tu cuello yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Tus hombros yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Tu pecho yo bruño, yo hermoseo, yo blanqueo! 
Brillante piel, brillante; resplandeciente piel, resplandeciente. 


Los versículos iniciales de la fórmula ofrecen también un ejemplo tí- 
pico de la magia trobriandesa. Expresan la filiación tradicional del ofi- 
ciante verdadero. Al recitarlos, el mago encanta, no en su propio nom- 
bre, sino como representante, por así decirlo, de la fuente original de la 
magia. El mismo o, como en el caso actual, ella, se ve proyectado hacia 
los lugares originarios de la magia; en este caso, las laderas de Obu- 
kula, en donde se encuentra la gruta primitiva, cerca de la aldea de 
Laba'¡*. Según la tradición, de esta gruta emergieron los primeros ante- 
pasados del clan. También nació allí y vivió con su madre el héroe épico 
Tudawa. Esta gruta forma el centro de la magia tradicional, de la cos- 
tumbre y de la ley. La fórmula identifica al que la pronuncia con dos 
antepasados del subclán más elevado, que lleva el nombre de uno de 


l1 Para los detalles relativos a estos lugares y personajes legendarios, véase 
Myth in Primitive Psychology. 
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ellos, Tabalu. En la forma que les da este encantamiento, los nombres 
en cuestión pueden ser lo mismo de hombres que de mujeres. Para 
indicar que se trata de un nombre de hombre o de mujer, se agrega 
generalmente en la práctica el prefijo masculino Mo, o el femenino Bo. 
Así, el viejo jefe de Kasana'i, que aún vivía cuando fui por primera vez 
a las Trobriand, se llamaba M'Tabalu, y uno de sus sobrinos Kaywaya. 
Las formas femeninas de estos nombres serían: Botabalu y Bokwaywa- 
ya. El resto de la fórmula se asemeja a todos los demás largos encan- 
tamientos y sigue, paso a paso, las aplicaciones rituales del objeto en- 
cantado. Es ésta la fórmula más larga y el acto más circunstanciado de 
la magia de la belleza. 

Después de que el cuerpo ha sido ungido y bruñido con la concha de 
nácar, son aplicados ceremonialmente los cosméticos. La boca es pinta- 
da con nueces de betel trituradas, mientras se cantan las siguientes pa- 
labras: 

Pintura roja, pintura roja por aquí. 
Pintura roja, pintura roja por allí. 
Una pintura roja de mis compañeros 
Está marchita y reseca. 

Una pintura roja, mi pintura roja, 
Mía, de Ibo'umli; 

Es sutil, es vivaz, es resplandeciente. 
Mi pintura roja. 


Este encanto es similar en la forma al de las hojas de wagewa. 

Cuando la boca ha sido pintada de rojo y se han trazado tal vez al- 
gunas líneas del mismo color sobre el rostro, se pintan sobre las mejillas 
y la frente espirales ornamentales con sayaku (fot. 76), cosmético negro y 
aromático. Mientras se hace esto, recitan las siguientes palabras: 


¡Oh, pintura negra; oh, vivaz pintura negra! 

¡Oh, pintura" negra; oh, decorativa pintura negra! 

¡Oh, pintura negra; oh, graciosa pintura negra! 

Resplandecientes ojos, resplandecientes; brillantes ojos, brillantes. 
Pues esto es mi sayaku, 

La decorativa, la atrayente pintura negra. 


Luego se arreglan los cabellos con un peine a tiempo'que se recita 
este encantamiento: 


¿Quién hace la magia de la belleza, 

Para realzar la belleza, para hacerla visible? 
¿Quién hace en las laderas de Kituma? 
Yo, Ibo'umli, hago la magia de la belleza, 
Para realzar la belleza, para hacerla visible. 
La hago en las laderas de Kituma. 

Sutil es mi peine, 

Mi peine es semejante a la luna llena, 

Mi peine es semejante a la estrella de la mañana. 
Pues este es mi peine, 

El me adornará, 

El hará que me amen. 


SA 
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El nombre Ibo'umli que aparece en esta fórmula y en algunas de las 
precedentes, es el de mi informador. Kituma debe estar situado en al- 
guna parte del archipiélago oriental, pero mi informador no supo loca- 
lizarlo exactamente. 

La toilette está ahora casi terminada. Los bailarines son adornados 
con flores rojas, hierbas aromáticas (vana) y guirnaldas de butia, planta 
que siempre florece en esta época (fot. 77). Se recitan entonces encanta- 
mientos adecuados, que no reproduciré, pues, aunque poseo el texto, no 
he podido traducirlos satisfactoriamente. Por último, y ahora sin ayuda 
de magia ninguna, los bailarines son adornados con cinturones, brazale- 
tes, collares y, por último, con plumas que atan a sus cabezas, adorno 
éste que no por ser el postrero es el menos importante. Esta parte final 
de la toilette es ejecutada por hombres (fot. 78). 


5. La magia de la seguridad y de la fama en las festividades 


La complicada preparación ritual de los bailarines basta ya para dar 
una idea de la intensa atmósfera emocional que caracteriza estas gran- 
des asambleas festivas. Y todo el complejo de pasiones peligrosas que 
nacen del espíritu de emulación y lo engendran a la vez, encuentra una 
excelente ocasión de manifestarse en estas solemnidades en que cada 
uno hace ostentación de su persona. 

Al mismo tiempo que se recitan en la huerta los encantamientos que 
han de realzar la fuerza, la belleza y la destreza de los bailarines, se 
preparan en la aldea otras dos magias, una de las cuales constituye una 
medida de protección. Los indígenas creen firmemente que los enemi- 
gos de la aldea emplean la magia negra contra los bailarines, cosa que 
les asusta en extremo. La perfección en la danza es, en efecto, una de 
esas peligrosas virtudes que excitan la envidia y contra las cuales más 
de un hechicero malévolo dirige sus poderes. Entre las señales que se 
encuentran sobre el cadáver de una víctima de la hechicería y que per- 
miten identificar la causa de la muerte hay, en efecto, algunas muy im- 
portantes que significan: “Este hombre fue muerto por su habilidad de 
bailarín” ?. 

Existe una magia maligna especial llamada kaygiauri, que se practica 
contra los bailarines y, en realidad, contra todos los asistentes, excepción 
hecha del propio hechicero y sus amigos. Me fue imposible obtener de- 
talles de la manera como se practica y del modo como se supone que 
obra esta magia. Pero yo mismo vi a hombres que preparaban un antí- 
doto y ejecutaban sobre los bailarines una contramagia. Cuando la toi- 
lette ritual ha concluido, se preparan unos paquetitos conteniendo raíz 
de jengibre mágicamente tratada y envuelta herméticamente en hojas. El 
mago masca estos paquetitos y los escupe luego sobre la piel del baila- 
rín. Toma después algunas hojas aromáticas (kwebila), sobre las cuales 
murmura una breve fórmula, y las pone sobre los brazaletes de los 
bailarines. > 


1 Cfr. Crime and Custom, parte II, cap. II, pág. 89. 
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La acción de aquellas malas pasiones a que nos referimos antes no 
es, en cierto modo, puramente imaginaria. Ni siquiera en nuestros días 
puede excluirse del dominio de lo posible el peligro de una batalla du- 
rante la jornada culminante de una kayasa. Sin embargo, puedo decir 
que nunca vi llegar los sentimientos a una tensión bastante elevada para 
producir una querella; pero, de todos modos, pude darme plena cuenta 
de la violencia y crueldad de los ejecutantes y de la muchedumbre, de 
una cierta desconfianza nerviosa en el seno de cada grupo que, por su 
cohesión, parecía querer oponerse a todos los demás; todo lo cual me 
hizo ver que no había ninguna exageración en los relatos que me habían 
hecho los indígenas respecto a lo que sucedía antaño en estas ocasiones, 
relatos que, por otra parte, confirmaban totalmente mis informaciones 
generales. Antaño, en efecto, los indígenas llegaban armados de pies a 
cabeza, llevando lanzas, garrotes, bastones que empleaban como proyec- 
tiles y escudos; cada comunidad formaba un grupo aparte, alertas y en 
guardia todos sus miembros, llenos de desconfianza para con los extran- 
jeros y siempre en espera de un posible disturbio. Cuando el interés del 
espectáculo había llegado a su máxima intensidad, las gentes se empu- 
jaban hacia delante, el contacto físico un poco estrecho era motivo para 
sospechar la hechicería y la más pequeña cosa podía provocar la lucha. 
La presencia de mujeres en los diversos grupos era otra fuente impor- 
tante de peligro a causa de las rivalidades sexuales. 

A la envidia, los celos y la desconfianza recíproca es preciso agregar 
el ardiente deseo de adquirir renombre (butura). Una expresión cabal e 
independiente de este deseo se encuentra en otro tipo de magia que, 
con la de la belleza y la magia específica contra la hechicería hostil, se 
halla difundida en la atmósfera exaltada de la aldea. Es ésta la magia 
de uributu, “difusión de la fama” (uri, de “wori”, golpear, azotar, es- 
parcir; butu, raíz de “renombre”). Mientras se preparan los bailarines 
bajo los árbolés de la huerta y tiene lugar una distribución de alimentos 
en la plaza central de la aldea, el mágico de la gloria, el to'uributu, se 
ocupa en su propia casa de preparar la gloria de su comunidad. Es el 
mismo hombre que el primer día de las festividades, un mes antes, rea- 
lizara la importante magia de las caracolas y del entierro de alimentos. 
También había preparado por la mañana el escenario de las danzas, des- 
pués de una limpieza ritual del baku (plaza principal), hecha con ayuda 
de una escoba encantada. Ahora, debe llenar su función más importante. 
Sobre una gran estera, deposita un tambor, una caracola y varias cañas 
(dadam), doblando luego la estera como un saco. Por la abertura de 
este improvisado saco mágico canta sus encantamientos, cuya informa- 
ción no me fue posible conseguir, desgraciadamente. 

Terminada su tarea, y listos ya los bailarines, completamente atavia- 
dos y a punto de comenzar la lapula o danza final (fot. 79), el mago da 
a uno de los tamborileros el tambor mágico, en tanto que otro hombre 
toma la caracola encantada. 

Los bailarines, cantores y tamborileros se colocan entonces en sus 
puestos y esperan la señal. Esta es dada por el mago de la gloria y uno 
o dos de sus asistentes. Los hombres corren entonces desde la calle de 
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la aldea hacia la plaza central con la caña mágica en sus manos. Cada 
uno de ellos debe tener la caña con ambas manos y la punta dirigida 
hacia el suelo. De vez en cuando golpean el suelo con la caña, lanzan- 
do un grito agudo (¿govasi). Llegados al extremo opuesto de la plaza, se 
vuelven y lanzan al aire sus cañas. El hombre que atrapa una de estas 
cañas marca un punto en la lucha por la fama, y de él se hablará en 
todo el distrito al rememorar los detalles de la fiesta y glorificar sus 
héroes. Los hombres de las cañas lanzan luego otro grito penetrante; 
a esta señal comienzan a redoblar los tambores y a sonar las caraco- 
las, y los danzarines entran en la liza para comenzar su última acción. 


6. La magia del amor 


Llegamos ahora al más importante de los sistemas de magia relacio- 
nado con la vida erótica en las islas Trobriand: la magia del amor. Mien- 
tras que la magia de la belleza va siempre asociada a acontecimientos 
ceremoniales, tales como la kula (transacción ceremonial), la ceremonia 
del primer embarazo, una kayasa (período de concursos) o una usigola, 
la magia del amor se practica en cuanto se presenta la ocasión. Además, 
así como la primera se realiza siempre abierta y públicamente, la segunda 
es en todos los casos un asunto privado y sólo se practica por iniciativa 
individual. Naturalmente, esto no quiere decir que la magia del amor 
tenga nada de ilícit o clandestino. Las gentes que la poseen se alaban 
de ello y de ella hablan cuando la ponen en práctica. Por otra parte, 
dada la naturaleza de sus ritos, tampoco sería posible ocultarla com- 
pletamente. La magia del amor es, pues, ilícita sólo cuando el amor que 
la emplea es ilícito en sí mismo, como, por ejemplo, cuando tiene por 
objeto a la esposa de un jefe o a otra persona sometida a un tabú. 

] Hemos dicho que esta magia pertenece a un sistema. En las Tro- 
briand, un sistema mágico es una serie de encantamientos que acompa- 
ña a una cadena de actividades eslabonadas entre sí y ejecutadas en un 
orden fijado según el desenvolvimiento de la cadena. En los trabajos 
económicos, tales como la horticultura, la pesca, la construcción de una 
canoa o una expedición kula o, también, en la magia de la belleza que 
acabamos de describir, los ritos acompañan cada una de las fases suce- 
sivas de la empresa, que se desarrollan, naturalmente, en un orden de- 
finido. 

Pero hay otras esferas de la magia en que el sistema presenta carac- 
teres ligeramente diferentes. Se cree, por ejemplo, que la hechicería es 
la causa real de las enfermedades. En efecto, la magia negra se muestra 
eficaz y finalmente fatal, a condición de ser practicada de manera ade- 
cuada y observando debidamente todas las condiciones, y a condición 
de que no se estrelle contra una contramagia más fuerte. El hechicero 
inicia el ataque, la víctima se defiende con ayuda de la contramagia y 
haciendo uso de todos los medios susceptibles de contrarrestar la efi- 
cacia de la magia negra. Aun en los casos que el hechicero triunfa total 
o parcialmente en su empresa, la enfermedad que provoca no se desarro- 
lla según líneas tan definidas como las que presiden el crecimiento de 
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las plantas en un jardín. Así, pues, este sistema no puede seguir una 
rigurosa sucesión de acontecimientos. Por el contrario, un sistema de 
magia negra consiste en una serie de encantamientos y ritos, cuya fuer- 
za crece gradualmente. Cuando el hechicero triunfa, la fuerza creciente 
de sus sortilegios precipita la decadencia de su víctima hasta que sobre- 
viene la muerte. Si el hechicero se ve frustrado, emplea fórmulas cada 
vez más poderosas a fin de alcanzar a su víctima a través de la barrera 
de precauciones, de condiciones adversas y de la contramagia que lo 
protege. 

Examinemos la magia negra, no desde el punto de vista indígena, 
sino desde el punto de vista del etnógrafo. Un hechicero ha sido paga- 
do para suprimir una víctima u obra por motivos personales. Puede su- 
ceder, por una simple coincidencia, que la víctima caiga más o menos 
enferma algunas semanas después de efectuadas las operaciones inicia- 
les. Como la magia negra se anuncia a menudo y se sospecha siempre, la 
enfermedad se atribuye a su influencia. Cuando se sabe que un hechi- 
cero poderoso, pagado por un jefe, se halla en acción, la sugestión puede 
producir un efecto grave en la víctima. Esto no significa que la víctima 
ceda siempre y totalmente a esta sugestión y concluya por morir, pero 
sospecho que esto puede suceder en ocasiones’. Por regla general, no 
obstante, cuando la víctima se siente acorralada, moviliza todos sus me- 
dios de defensa. Puede recurrir a la contramagia, rodearse durante la 
noche de guardias armados, cambiar de residencia, adoptar otro régi- 
men alimenticio, observar todos los tabúes y demás condiciones de cu- 
ración. Nos vemos así ante dos fuerzas que reaccionan en la imagina- 
ción del paciente, fuerzas correspondientes a las dos fuerzas reales que 
reaccionan en su organismo: la enfermedad y la resistencia. La in- 
fluencia progresiva de la magia, a la que corresponde la acción progre- 
siva de la conframagia, tiene su paralelo biológico en la lucha entre 
el organismo y las bacterias o las lesiones malignas que tienden a inva- 
dirlo. Una vez que el hechicero se ha decidido a practicar la magia 
negra, ya espontáneamente, ya a sueldo de una persona interesada, debe 
agotar todo su repertorio, desde las fórmulas iniciales hasta el extremo 
límite de sus recursos, sin que le impida hacerlo así el .convencimiento 
de un fracaso final. La transgresión involuntaria de un tabú constituye 
tal vez la mejor excusa que pueda invocar un hechicero afamado en caso 


1 No poseo en mis notas ejemplos bien certificados; pero muchos casos de 
enfermedades demasiado rápidas en su acción agotadora me parecieron perte- 
necientes a esta categoría. En la literatura etnográfica se encuentran numerosos 
casos de gentes que murieron por estar convencidas de que la transgresión de 
un tabú tenía una influencia letal, o de que una magia negra, demasiado po- 
derosa para ser contrarrestada, había caído sobre ellas. Lo que decimos en el 
texto no debe, sin embargo, interpretarse como si reposase sobre la premisa de 
que lo que podríamos llamar la muerte psicológica por hechicería es inevitable. 
Más bien tomamos como punto de partida el principio, bien establecido por la 
psicoterapia moderna, de que el hecho de estar convencido el paciente de que 
sufre una buena o mala influencia constituye uno de los elementos más impor-' 
tantes en el tratamiento de su enfermedad. Cf. P. JANET, Les Médications Psy- 
chologiques, 1920. : 


m 
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de fracasar. También puede hallar otra excusa en la mala suerte sobre- 
venida en el momento de la aplicación final de las sustancias encantadas 
y en el poder demasiado grande de la contramagia. Después de un fra- 
caso de esta suerte, el hechicero se arma de paciencia y espera una oca- 
sión favorable: una verdadera enfermedad de su víctima, por ejemplo. 
En cuanto se presenta esta ocasión, se pone de nuevo en campaña. En 
efecto, aunque los indígenas están convencidos de que una enfermedad 
real y verdadera (silami) sólo puede ser producida por la magia, se dan 
perfecta cuenta de que una indisposición (katoulo) natural es un terre- 
no excelente para las operaciones de hechicería. 

Para dar idea exacta de la magia erótica, nos ha parecido necesario 
insistir sobre el carácter general de los sistemas mágicos y la distinción 
entre el sistema que sigue al desenvolvimiento natural de una actividad 
o empresa y aquel cuyo desarrollo está determinado por el juego acci- 
dental de factores desconocidos. Y esto en razón a que la magia eró- 
tica tiene también que ver con un conjunto de azares y elementos que 
no siguen un curso natural definido. Los indígenas están firmemente con- 
vencidos de que la magia erótica debidamente ejecutada y no contra- 
rrestada, es infalible. La nanola (espíritu centro emocional) del hombre 
o de la mujer no puede resistir a la serie completa de encantamientos 
y ritos sucesivos; aun en el caso de las fases iniciales no le afectaran 
grandemente, no podrá menos de sucumbir a la acción acumulada de 
los ritos, a condición, claro está, de que la magia no sea contrarrestada 
por otra adversa. También aquí se encuentran causas explicativas de un 
fracaso: puede el oficiante no haber empleado las palabras exactas, o 
bien haber quebrantado un tabú condicional, o frustrado la contramagia 
las primeras tentativas. Como en todos los asuntos sometidos al control 
sobrenatural del azar, la infalibilidad mágica sólo es absoluta en condi- 
ciones absolutamente perfectas; dicho de otro modo, nunca es asequi- 
ble en la práctica, lo que no impide que pueda postularse en teoría. 


7. El rito y el encantamiento de la magia erótica 


Al seguir la magia erótica en las fases sucesivas de su realización, 
debemos tener siempre presente en la memoria la manera como evolu- 
ciona una historia de amor en las islas Trobriand, en la vida corriente 
de la aldea, con las costumbres que presiden las comunicaciones entre 
los sexos. Aunque se dice que las mujeres practican esta magia, lo usual 
es que el hombre tome la iniciativa. La historia comienza de una mane- 
ra trivial: un joven se enamora de una muchacha. Si ésta no le corres- 
ponde y él no tiene esperanzas de conquistar inmediatamente los fa- 
vores de su amada, recurre al medio más eficaz para enamorarla: la 
magia. 

Como en la magia ordinaria de la belleza, debe comenzar por una 
ablución o un baño en el mar. Esto le hace bello y atrayente; con este 
mismo rito encanta el corazón de la amada y hace nacer en él un afecto 
correspondiente. Supongamos que nuestro héroe vive cerca del mar. Al 
dirigirse a la playa, coge en la maleza algunas hojas blandas y esponjo- 
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sas de los arbustos wageva, silasila o ponatile, así como también unas 
cuantas hojas de un árbol que tenga la corteza especialmente blanda y 
limpia, prefiriéndose para esto los árboles reyava y gatumwalila. En- 
vuelve luego todo el paquete en una gran hoja y canta sobre él la fórmu- 
la especial de la ablución. Esta fórmula es análoga a los encantamientos 
de la belleza usados en la kula y a los de la magia de la belleza des- 
crita en el capítulo anterior. 

He aquí la traducción libre de uno de los encantos kaykakaya de la 
magia erótica, que me fue dado obtener: 


Hojas de suciedad y hojas de purificación, 
Hojas de suciedad y hojas de purificación, 
Blandas como la corteza del árbol zeyava, 
Como la cola del oppossum. 

Mi rostro resplandece de belleza; 

Lo purifico con las hojas; 

Mi rostro, lo purifico con las hojas; 

Mis cejas, las purifico con las hojas, 


y así sucesivamente. 


El mozo debe enumerar luego las diferentes partes de la cabeza y el 
cuerpo, agregando al nombre de cada una la palabra ayolise, que he 
traducido por “Yo purifico con las hojas”. He aquí las partes del cuer- 
po nombradas por el informador que me comunicó la fórmula de este 
encantamiento: cabeza, rostro, cejas, nariz, mejillas, barbilla, mandíbu- 
las, garganta, hombros, laringe, senos, flancos, axilas, nalgas, muslos, ro- 
dillas, pantorrillas y pies. He aquí la continuación de la fórmula: 


Bello quedará mi rostro, 

Resplandeciente quedará mi rostro, 
„Alegre quedará mi rostro! 

Me abro paso 

Mi rostro es semejante a la luna llena, 

ya no es mi rostro, 

Mi rostro es semejante a Ja luna redonda.' 
Ya no es mi rostro, 

Como el tierno retoño de la hoja de areca 
Emerjo 

Como un capullo de lirio blanco. 


Las hojas encantadas son entonces liadas cuidadosamente, a fin de 
que no se evapore su virtud mágica (kayawa), y el joven procede a la- 
varse. Cuando se ha purificado minuciosamente, deshace el lío y frota 
y seca su piel con las hojas encantadas. A partir de este momento, el 
rito asume el carácter específico como parte de un sistema de magia 
erótica, pues las hojas, después de emplearse como queda dicho, son 
arrojadas al mar con estas palabras: “Kirisana akaykakaya, kula kwo- 
risaki matana...” (aquí se mencion el nombre personal de la muchacha). 
La palabra kirisana, conocida también bajo las formas kirisala o karisala, 
indica la influencia que un sueño provocado por la magia puede ejercer 
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sobre la sede de las emociones: sobre el corazón, diríamos nosotros; 
sobre el vientre, dicen los indígenas*. La palabra puede traducirse así: 
“Hechizo o influencia de un acto mágico provocador de un sueño.” La 
forma verbal es korisaki, con el sufijo activo ki. La traducción de la 
fórmula podría, pues, ser ésta: “Sortilegio de sueño de mi encanto 
kaykakaya: ve y ejerce una influencia efectiva sobre el ojo de fulana.” 

De este modo, el rito tiene doble efecto: hermosea al hombre, como 
todas las abluciones mágicas, y hace nacer en el espíritu de la muchacha 
sueños llenos de ternura para con él. En cuanto al rito de arrojar las 
hierbas al mar, los indígenas lo interpretan así: “Del mismo modo que 
las hojas serán agitadas por las olas y subirán y bajarán conforme a los 
movimientos del mar, así palpitará el interior de la muchacha.” 

Lo que sigue luego depende, como en la hechicería, de los efectos 
de lo que ya se ha realizado. Cuando el amado o la amada cede fácil- 
mente, tal vez se recite alguna otra fórmula, a fin de que su efecto se 
haga más sólido. Pero en los casos en que la magia de la ablución fra- 
casa por completo, se hace un nuevo ataque al corazón asediado, va- 
liéndose para ello de una magia más poderosa, llamada kasina. Esta 
magia se administra por la boca. En este caso, se encanta cualquier ali- 
mento o una nuez de betel o, en nuestros días, un poco de tabaco, que 
se ofrece a la muchacha. Ya la magia de la ablución había acrecentado 
su interés por su adorador, y aunque todavía no está dispuesta a ceder, 
probablemente no dejará de solicitar un regalito de este género. En 
todo caso, no lo rechazará si se lo ofrecen, aunque sospeche que sólo 
se lo dan con un fin interesado. 


ENCANTAMIENTO KASINA 


Mi centelleante adorno, ¡mi piel blanca! 

Yo tornaré los rostros de mis compañeros y rivales, 
Yo haré de modo que se les repudie. 

Yo tomaré mi rostro, el rostro mív (nombre personal), 
Y obtendré un vínculo de admiración 

Para mi bello rostro de luna liena. 


La comparación establecida en la última línea, acaso no conmoviera 
el corazón de una joven blanca; pero, para los trobriandeses, el color 
y redondez de la luna llena son, desde el punto de vista emocional, sím- 
bolos más evocadores que para nosotros. En cuanto al “vínculo de ad- 
miración” (tilewd'i), ya dijimos anteriormente lo que significaba (sec. 3). 

Al comer la pequeña douceur* que se le ofrece, la muchacha intro- 
duce en su interior la magia que moverá su espíritu. Ya, con esto, hay 
una gran probabilidad de que su afecto se oriente favorablemente; pero 
aún queda una magia más poderosa. Como hemos visto, el primer ataque 
se realiza a través del ambiente etéreo de los sueños; el segundo, em- 
pleando medios más materiales, consiste en hacer absorber un comesti- 


1 Véase más adelante, cap. XII, sec. 1. 
2 Sic en el texto: golosina. (N. del T.) 
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ble; quedan todavía los sentidos del tacto y el olfato, considerados como 
los más susceptibles a la magia erótica. 

Así, pues, el rito siguiente tiene por instrumento principal una hier- 
ba aromática llamada kwoyawaga, sólo crece en las islas orientales y se 
importa principalmente de Kitava. Esta hierba se coloca en un recep- 
táculo lleno de aceite de coco, entonándose sobre ella el canto siguiente: 


ENCANTAMIENTO KWOYAWAGA 


Extiende, recoge, 

Extiende, recoge, 

Yo corto, yo corto, yo corto. 

Un cebo para un pájaro, para un pequeño quebrantahuesos. 
Uve, uvegu-guyo, o! 

Mi encantamiento de amor Kayro'iwa queda 

Mi encantamiento de amor Kayro'iwa llora, 

Mi encantamiento de amor Kayro'iwa tira, 

Mi encantamiento de amor Kayro'wa desborda. 
Aprieta debajo, aprieta sobre su lecho; 

Vela, vela sobre nuestra cama de esteras; 

Entra en mi casa y pisa mi suelo; 

Desenreda y arranca mis cabellos; 

Bebe mi sangre y ten cogido mi pene; 

Apicem penis suge, pues mis entrañas están agitadas. 


Esta fórmula es mucho más oscura que la anterior. El primer ver- 
sículo: “Extiende, recoge”, podría referirse, a juicio de mis informado- 
res, a la estera sobre la cual el mozo y la muchacha yacen amorosa- 
mente. La acción de cortar, por analogía con otras análogas, a las plantas 
usadas en la magia. En la frase siguiente, la magia se asimila a un 
cebo para un pájaro, y la muchacha a un quebrantahuesos que revolotea 
sobre una trampa. El versículo siguiente, que no puede traducirse ni 
siquiera aproximadamente, conserva su forma indígena. Lo que sigue es 
menos críptico. Kayro'íwa es el nombre de un sistema de magia erótica 
que se nos hará más familiar al ocuparnos del mito relativo al incesto 
(cap. XIV). La última parte es característica de las formas más apasio- 
nadas de la magia erótica. He obtenido diversas fórmulas con finales 
similares. 

Quiero agregar aquí que por una fórmula que he podido transcribir, 
comprobar después de un intervalo de varias semanas, hacer comentar 
y traducir traicionando lo menos posible su sentido, he rechazado mu- 
chas como apócrifas, fragmentarias y no comprendidas ni por los mismos 
indígenas. Siempre me ha sido posible distinguir las fórmulas arcaicas 
y auténticas de las corrompidas, haciéndolas confirmar y reconfirmar 
por mi informador primitivo, es decir, haciéndomelas repetir por él con 
intervalos de varias semanas. 

Volviendo a las hierbas kwoyawaga, esta sustancia aromática, en- 
cantada y preparada para ser usada con eficacia, supone la presencia 
inmediata de la persona sobre la cual se quiere obrar, más inmediata- 
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mente que en ritual precedente, que reposa sobre el ofrecimiento hecho 
a la muchacha de cierta cantidad de nueces de betel o de tabaco. Esta 
magia requiere, en efecto, que se logre pintarrajear el cuerpo de la ama- 
da con un poco de aceite aromático, o verter un poco de él sobre su 
rostro, O, mejor aún, sobre sus senos, todo lo cual hace indispensable 
una gran proximidad física. En los juegos y danzas, en las fiestas de 
la tribu o en la ronda rítmica llamada karibom, hallan los enamorados 
oportunidad para esto. Cuando el mozo, por exceso de torpeza o de ti- 
midez, no encuentra ocasión de acercarse a su amada, deposita un poco 
de aceite sobre una hoja de papel de fumar, a fin de que el humo pe- 
netre en las narices de la muchacha (en otro tiempo, el aceite se colo- 
caba sobre una flor, cuyo aroma, al penetrar en las narices, servía 
igualmente de vehículo a la magia). 

Todavía existe otro rito, el de la todopoderosa sulumwoya, o menta, 
que es el símbolo del encanto y de la seducción, el instrumento princi- 
pal de atracción en la kula (transacción ceremonial). Esta hierba ocupa 
un lugar central en el mito sobre el origen del amor y figura igual- 
mente en el acto culminante de la magia erótica. El rito en cuestión 
se practica en todos los casos, aun. en aquellos en que los ritos ante- 
riores de la magia han producido ya el efecto deseado. Débese esto a 
que la sulumwoya proporciona un imperio incontestable y exclusivo so- 
bre el corazón de la persona amada. Boge bipayki kumaydona, magila 
yakida: “De ahora en adelante, ella opondrá una negativa a todos los 
demás; ya sólo nosotros suscitaremos su deseo.” He aquí la fórmula 
de la magia sulumwoya en el sistema kayro'iwa: 


ENCANTAMIENTO SULUMWOYA 


¡Oh, su excitación sensual! 

¡Oh, su deliquio erótico! 

¡Oh, deseo; oh, deliquio femenino! 

¡Mi abrazo, tu abrazo inflaman nuestro deliquio erótico! 

¡Mis caricias, tus caricias, inflaman nuestro deliquio erótico! 

¡Mi copulación, tu copulación inflaman nuestro deliquio erótico! 


El mismo encantamiento se repite muchas veces, poniendo solamente 
otras palabras en el lugar de “abrazo” y “caricias”. Estas palabras son: 
movimiento horizontal (bilabala), réplica horizontal (bilamapu), rasguño 
erótico (kimali), mordiscos eróticos (kayalu), frotamiento en la nariz (va- 
yaulo), arrancamiento de las pestañas con los dientes (mitakuku), des- 
piojar (kapokutu), frotamiento de los labios (kawidowa). Vienen luego 
las sentencias siguientes: 


¡Yo voy delante, tú sigues, y esto inflama nuestro deliquio erótico! 
¡Yo espero, tú esperas, y esto inflama nuestro deliquio erótico! 


MALINOWSKI.—18 
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Y finalmente: 


Tú has seguido mi camino, llamándome con grandes gritos; 

Tú has entrado en mi casa, sonriéndome; 

La casa cimbró de alegría cuando pusiste los pies sobre mi suelo. 
Bebe mi sangre, 

A fin de que yo sienta alegría. 


Es ésta una fórmula larga, tanto más larga cuanto que, como acon- 
tece en todas las encantaciones mágicas de los trobriandeses, su parte 
media, la letanía, se repite muchas veces y no necesariamente en el 
mismo orden. La fórmula se canta sobre la menta, que se hace cocer en 
aceite de coco. Si la magia se practica sobre una mujer cuyo amor se 
ha logrado conquistar ya, no es difícil rociarla con el aceite perfumado 
y encantado o ungirla con él. Pero cuando no ha sido conquistada aún, 
el problema consiste en introducirse de noche en su cabaña y' verter un 
poco de este aceite en sus narices, a fin de hacerla soñar con el hombre 
que ejecuta la magia sobre ella. Cuando esta maniobra sale bien, el en- 
cantamiento se hace irresistible. 

Otros procedimientos menos seguros son aquellos que consisten en 
pintarrajear las manos de la muchacha con aceite o en acercarlo a su 
rostro, o en coger algunas briznas de hierba que exhalan un aroma 
suave y agitarlas bajo las narices de la mujer después de empaparlas 
en aquél. Es evidente que, al usar estos tres medios, se revela a la 
mujer que se emplea la magia sobre ella. Esto produce el efecto desea- 
do, psicológicamente al menos, si no mágicamente. 

A título de encanto adicional, se puede recitar la misma fórmula so- 
bre la larga espina de un pez llamado umlaybasi, cuya picadura provoca 
un dolor vivo y durable. Tendiéndola en el hueco de su mano, el joven 
aproxima sus labios a la espina y canta la fórmula, después de lo cual 
clava la espina en el tapón de la vasija hecha con corteza de coco y en 
la que se conserva el aceite. O bien, teniendo siempre la espina en 
el hueco de la mano, la hunde en el cuerpo de la muchacha, a la altura 
de las costillas o en sus proximidades; o, en fin, aprovechando la oca- 
sión del karibom, hará una de esas inserciones más íntimas de que ha- 
blamos antes (cap. IX, sec. 3). : 


8. Realidad de la magia erótica 


Una exposición directa y seguida de un tema tan complejo y algo 
caótico como el de la magia ,erótica, podría hacerlo parecer más pre- 
ciso y sistemático de lo que es realmente, sobre todo si los elementos 
de que se compone se adaptan unos a otros, en teoría al menos. No 
obstante, bueno es saber que en la realidad las cosas no acontecen nun- 
ca de una manera tan compleja y definida como podría hacerlo creer 
las informaciones suministradas por los indígenas. 

El hecho de existir gran número de sistemas diferentes hace que el 
asunto sea complejo. El más célebre de estos sistemas es el Kayro'iwa. 
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Pero los sistemas Kwoygapani y Libomatu, usados en las islas Vakuta y 
Kayleula, respectivamente, gozan también de gran fama. Estos sistemas, 
que son los más conocidos y practicados en general, se han mezclado 
hoy, y muy pocos son los indígenas que poseen un conjunto de fórmu- 
las pertenecientes a un mismo sistema. En efecto, sólo alguno de mis 
informadores, incluso los que se jactaban de poseer un conjunto pode- 
roso de fórmulas, estaban capacitados para recitar de una manera sa- 
tisfactoria todas ellas. Ninguno sabía más de dos o tres encantamientos, 
y algunos sólo conocían uno. Y debo agregar que en las islas Trobriand 
no hay un solo indígena capaz de juzgar el valor de un texto con una 
competencia igual a la mía, pues no hay memoria humana que pueda 
rivalizar con una colección escrita de textos que permite la compara- 
ción y su confrontación. Al final de mi investigación estaba capacitado 
para decir sin dificultad si tal encantamiento que me recitaban era au- 
téntico o adulterado, y, en este último caso, si la adulteración tenía 
por causa una superchería, voluntaria o involuntaria, de mi informador 
o de su predecesor, o un defecto de memoria. 

Por otra parte, no importa que sean pocos los indígenas que posean 
un sistema completo e inalterado. Un joven que apenas conoce uno O 
dos encantamientos, o tan sólo un fragmento, no cree por ello menos 
sinceramente en la gran eficacia de su virtud, y, muy a menudo, la ex- 
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positivo. Está persuadido de que la magia de la ablución aumenta su 
vigor y su fuerza de atracción, lo que le comunica una actitud favo- 
rable a su empresa. Esta misma magia le hace esperar que la muchacha 
haya soñado con él y esté dispuesta a aceptar sus avances. Entonces se 
le acerca confiadamente y bromea con ella sin embarazo. 

Los otros ritos procuran una ayuda todavía más material en las re- 
laciones amorosas. Todos ellos implican un contacto directo: un regalo, 
un contacto erótico, la aspiración de un olor. Así, pues, no es sólo el 
joven quien cree en su poder mágico; la muchacha, a su vez, se da 
cuenta de que este poder obra en su corazón, pues también ella sufre 
la influencia de la creencia y de la tradición. Bien puede sentir por el 
joven una repulsión irresistible; pero esto no quebrantará su creencia 
en la magia erótica. Apenas sacará en conclusión que los ritos practi- 
cados por el joven no son los verdaderos y que recita mal sus fórmulas. 
Pero si el hombre ejerce sobre ella un mínimo siquiera de atracción, la 
magia produce sus efectos con una facilidad o infalibilidad sorprendentes. 

Todas estas conclusiones reposan sobre la observación de la conduc- 
ta de los indígenas, los relatos hechos por ellos y el desenvolvimiento 
real de la magia erótica en casos que fueron analizados especialmente 
para mí por algunos amigos a medida que se iban produciendo. 

He dicho ya cuán profunda es la convicción de los indígenas de que 
la magia del amor posee una virtud eficaz y cuán sólida su creencia de 
que esta magia constituye el único medio de conquistar el”corazón de” 
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una persona amada. Todas las esperanzas de éxito que alimenta un 
hombre, su certidumbre y sus anticipaciones, reposan en la confianza 
que le inspira su equipo mágico, y atribuye todos sus fracasos a la in- 
suficiencia de éste. En diversas ocasiones he hablado ya de Gomaya, 
personalidad vanidosa, arrogante, voluntariosa, pero notable. Gomaya te- 
nía la costumbre de envanecerse por sus éxitos con las mujeres; al 
hacerlo empleaba siempre términos de magia. Decía, por ejemplo: “Soy 
feo, mi rostro no tiene nada de atractivo; pero poseo la magia y, gracias 
a ella, gusto a todas las mujeres.” Y comenzaba a jactarse de sus re- 
laciones con llamweria, del cariño que sentían por él sus primas y de 
sus demás éxitos amorosos, alguno de los cuales hemos mencionado ya 
en esta obra. Todos mis otros informadores estaban unánimemente con- 
vencidos de la eficacia de la magia erótica. Al interrogarlos directamen- 
te a este respecto, me daban siempre la misma respuesta: “X puede 
ser de apariencia agradable, buen bailarín, buen cantor, pero puede que 
no posea la magia; y, Z, aunque feo, cano y con oscura piel, puede poseer 
una buena magia: las mujeres rechazarán al primero, el segundo será 
amado por ellas.” 

Evidentemente, hay en esto una de esas exageraciones a que recu- 
rren gustosamente los melanesios cuando quieren presentar un hecho 
con cierto relieve. Todos los indígenas conocen la magia, pero no todos 
la emplean con el mismo éxito. Cuando se les opone este argumento, 
dicen que el hombre que no tiene éxitos los debe a ser la suya una 
magia “penetrante y fuerte”. Sobre este punto, la imaginación de los 
indígenas se aproxima más a la realidad. Un hombre inteligente, de una 
gran fuerza de voluntad, personalidad y temperamento, tendrá más éxi- 
to con las mujeres que un bellaco, guapo pero estúpido —y esto en Me- 
lanesia como en Europa—. Un hombre convencido de seguir el camino 
que conduce realmente a su objeto, que tiene suficiente energía para bus- 
car a quienes poseen la magia mejor y celo suficiente para adquirirla y 
aprenderla, se rñostrará tan hábil en su manera de cortejar como en su 
magia. La creencia de los indígenas contiene, pues, un centro de verdad, 
de naturaleza más psicológica que física u oculta, y más relacionado con 
los resultados que con el mecanismo. 

Tal era, precisamente, el caso de Gomaya. Los cinco hijos de To'uluwa 
y de Kadamwasila eran todos jóvenes agradables e inteligentes, atracti- 
vos y emprendedores, renombrados a la par por su magia erótica. Como 
cuestión de hecho, conviene notar que la primera y la última de las 
fórmulas que he reproducido aquí me fueron comunicadas por Yobuk- 
wa'u que, no obstante sólo conocer dos de los cuatro encantamientos, 
había logrado entablar una intriga incestuosa con la esposa más joven 
de su padre, cometer diversos adulterios y contraer dos compromisos 
matrimoniales sucesivos. Todos estos éxitos se atribuían a la magia eró- 
tica; y también, gracias a ella, Kalogus, el menor de los hermanos de 
Yobukwa'u, logró conquistar a Isepuna, prometida de este último. Gi- 
layviyaka, otro de los cinco hermanos, era también famoso como experto 
en magia erótica. Podría citar muchos ejemplos, pero es preferible que 
nos atengamos a los casos más notorios. 
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Bagido'u, sobrino y presunto heredero del jefe principal, informador 
en extremo inteligente y agradable, sufría una enfermedad interna ago- 
tadora, tuberculosis probablemente. Ya he relatado sus desventuras do- 
mésticas y cómo le abandonó su agradable esposa, que fue a reunirse 
con el marido de su difunta hermana. Llamábase éste Manimuwa y era 
un hombre joven, originario de Wakayse, hermoso y fuerte (véase ca- 
pítulo VI, sec. 1). Dakiya, la esposa de Bagido'u, visitaba frecuentemente 
a su hermana durante la última enfermedad de ésta, habitó largo tiempo 
en su casa, en compañía de su cuñado. Sucedió lo que tenía que suceder. 
Manimuwa y Dakiya sintieron un profundo afecto mutuo y contrajeron 
relaciones ilícitas, hasta el punto de concluir la muchacha por irse a 
vivir con su cuñado. Se acusó a la magia de ser la causante de toda esta 
perturbación. El mismo Bagido'u, marido abandonado, decía que Dakiya 
era una buena mujer, pero que el hombre era malo y que, habiendo 
comenzado por emplear una magia maligna para apartarla de su marido, 
había recurrido luego a una magia erótica para seducirla. Y, en efecto, 
citábase a Dakiya como el ejemplo clásico del poder de la magia. “La 
magia ha trastornado el espíritu de Dakiya; sólo Manimuwa ha queda- 
do en sus cabales.” El lado cómico de esta historia, triste por otro as- 
pecto, residía en el hecho de gozar Bagido'u la fama de ser uno de los 
hombres más expertos en la magia erótica. Naturalmente, mis informa- 
dores estaban bien provistos de explicaciones referentes a los enigmas 
teóricos que implicaba este asunto. 

En fin, volviendo sobre una historia adecuada para ilustrar los he- 
chos que ahora nos ocupan, recordaremos la tragedia de la expulsión 
de Namwana Guya'u por los parientes de Mitakata (véase cap. I, sec. 2). 
Habiendo regresado a las islas Trobriand después de un año de ausen- 
cia, encontré a Namwana Guya'u en una de las aldeas del Sur. Su odio 
por Mitakata era implacable, como antes. Cuando le pregunté qué había 
sido de su enemigo, me respondió diciéndome que su esposa, Orayayse, 
lo había abandonado (véase fot. 25). Como Orayayse era prima del ene- 
migo de su marido, éste fue, en realidad, quien la repudió por razones 
políticas. Pero Namwana Guya'u insinuó que había sido él quien, valién- 
dose de la magia, la había apartado del marido. Comenzó a hablar en- 
tonces de las malas costumbres de su enemigo. “Procura conquistar a 
las muchachas, pero todas lo rechazan.” No obstante, me informó que 
Mitakata había concluido por casarse con Ge'umwala, mujer joven y bo- 
nita. Boge, ivakome minana; magila imasisi deli; m'tage bivæi ipayki- 
matauna ibi'a (él le administró magia por la boca; ella quería acostarse 
con él, pero se negaba a casarse con él; él la tomó por la fuerza). De 
este modo, el valor del éxito se veía disminuido por atribuirlo a la magia 
erótica, y Namwana Guya'u no admitía que su enemigo hubiese podido 
hacer una conquista sin recurrir al uso de procedimientos impersonales. 
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9. Magia del olvido 


Toda magia positiva tiene en las Trobriand una contraparte negati- 
va, en la creencia y en la teoría al menos, si no en la realidad. La magia 
de la salud y la enfermedad es el más claro ejemplo, ya que a cada 
rito y encantamiento pernicioso corresponde una contramagia curativa. 
La magia positiva del éxito, que acompaña toda empresa económica, 
implica siempre la existencia de un rito preventivo, de carácter nega- 
tivo, que toma en cuenta el fracaso posible de la magia positiva. 

No debe sorprendernos, pues, el observar que los encantamientos des- 
tinados a provocar el amor tienen que luchar con una magia que obra 
en sentido opuesto. Esta es la del alejamiento y del olvido, rama de la 
magia negra, conocida bajo el nombre genérico de bulubwalata, a pesar 
de que en su sentido más estrecho este término no designa precisa- 
mente la magia del olvido. La raíz bulu, sobre la cual se construye la 
palabra, entra también en la formación de la palabra bulukwa (cerdo). 
Lo que no he podido elucidar es si esto indica que deba verse el proto- 
tipo de toda esta magia en los ritos que persiguen la dispersión de los 
cerdos con la ayuda de una magia malévola. Lo cierto es que la magia 
en cuestión se emplea tanto cuando se trata de expulsar a los cerdos 
a la maleza como cuando se quiere separar a las esposas de sus mari- 
dos y a las queridas de sus amantes. 

Siempre que se odia a una mujer joven o, lo que es más frecuente, 
al amante o al marido de ella, se recurre a esta magia. El hechizo obra 
sobre el espíritu de la mujer, apartándola del marido o el amante. La 
mujer abandona entonces su casa, su aldea y se va lejos. El informador 
que me comunicó los encantamientos que se reproducen luego me contó 
que, cuando la rpagia se administra en una forma moderada, la mujer 
abandona a su marido o a su amante, pero sólo para regresar a su 
propia aldea, al lado de sus compatriotas. Si se administra en dosis 
fuertes y de una manera adecuada, observando minuciosamente todos 
los detalles de los encantamientos, ritos y tabúes, la mujer huirá a la 
selva, no podrá encontrar luego el camino de regreso y. desaparecerá, 
tal vez para siempre. Como en todas las demás variedades de magia, el 
hombre puede contentarse con recitar el encantamiento inicial, de modo 
que sólo obtenga un éxito parcial; es decir, apartar únicamente los sen- 
timientos de la mujer de su amante o de su esposo. 

La siguiente fórmula debe recitarse sobre un comestible, sobre un 
poco de tabaco o sobre cierta 'cantidad de nueces de betel, que se da a 
la víctima. 

Esta fórmula recibe el nombre de kabisilova (literalmente: “obtener 
la repudiación”). He aquí su traducción libre: 


Que su nombre sea destruido, que su nombre sea repudiado; 
Destruido al ponerse el sol, repudiado al levantarse el sol; 
Repudiado al ponerse el sol, destruido al levantarse el sol, 
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Un pájaro está sobre el baku, 

un pájaro goloso de su alimento. 

¡Yo le hago repudiar! 

Su magia de la menta, yo la hago repudiar. 

Su magia kayro'iwa, yo la hago repudiar. 

Su magia libomatu, yo la hago repudiar. 

Su magia de la cópula, yo la hago repudiar. 

Su magia horizontal, yo la hago repudiar. 

Su movimiento horizontal, yo lo hago repudiar. 

Su movimiento de réplica, yo lo hago repudiar. 

Sus ternuras amorosas, yo las hago repudiar. 

Sus rasguños eróticos, yo los hago repudiar. 

Sus caricias amorosas, yo las hago repudiar. 

Sus abrazos amorosos, yo los hago repudiar. 

Sus abrazos carnales, yo los hago repudiar. 

Mi encantamiento Kabisilova 

Se insinúa en ti como un gusano, 

El camino que conduce a la colina de tierra en la maleza está abierto, 
El camino que conduce al montón de basuras en la aldea está cerrado. 


En las primeras líneas se juega con dos palabras, cada una de las 
cuales contiene la raíz de los verbos “destruir” y “repudiar”. La fórmu- 
la comienza, pues, con una anticipación de su efecto principal. Invoca 
luego el olvido franca y detalladamente: todas las caricias deben ser 
olvidadas. Dos líneas contienen las palabras destinadas a hacer poderoso 
el encantamiento, a fin de que por sí solo se insinúe en el espíritu de la 
mujer y camine y se arrastre como un gusano, a través de todos sus 
pensamientos. Finalmente, se declara abierto para la muchacha el ca- 
mino de la selva y cerrado el camino de regreso a la aldea. 

El encantamiento siguiente, que me fue comunicado por el mismo 
informador, representa, según dicen, la misma magia, pero reforzada. Se 
administra igual que la anterior; pero en cierto caso la fórmula se re- 
cita sobre algunas hojas o sobre una corteza de coco, que se ponen 
luego al fuego, a fin de que el humo maloliente penetre en las narices de 
la muchacha que se quiere hechizar. He aquí la traducción libre de la 
fórmula: 


Mujer, mujer repudiada; 

Hombre, hombre repudiado, 

Mujer, mujer repudiadora; 

Hombre, hombre repudiador. 

Ella es repudiada, ella repudia. 

Tu marido, tu amante, te hace sobresaltar y te espanta, 

Jura contra él, por su hermana; 

Dile: “come las inmundicias”. 

El camino pasa tras la casa. 

Su rostro desaparece. 

El camino que conduce a la colina de tierra en la maleza está abierto, 
El camino que conduce al montón de basuras en la aldea está cerrado. 
Su rostro desaparece; 

Su rostro se desvanece, 
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Su rostro se aleja del camino; 
Su rostro se hace semejante al de un espíritu del bosque; 
Su róstro se hace semejante al del ogro Dononikan. 


En verdad, un velo cae sobre tus ojos. 
Mi magia maligna viene, 

Cubre completamente las pupilas de tus ojos. 
Su magia de la menta no es nada, 

Su magia erótica no es nada, 

Sus rasguños eróticos no son nada, 
Sus caricias amorosas no son nada, 
Sus copulaciones no son nada, 

Su movimiento horizontal no es nada, 
Su movimiento de réplica no es nada, 
El reposo de su cuerpo no es nada. 


Se repite luego la primera parte del encantamiento 'hasta las pala- 
bras “ella es repudiada”, “ella repudia”, y se concluye así: 


Tu sol se va hacia el Oeste, tu sol declina, 

Tu sol se va hacia el Oeste, tu sol brilla oblicuamente. 
Ella ha sido apartada, ella se va lejos, 

Ella se va lejos, ella ha sido apartada. 


El único punto de este encantamiento que necesita explicación es 
aquel en que se invita a la muchacha a jurar contra su marido por su 
hermana. Es ésta una de las más graves injurias que una mujer pueda 
dirigir a su marido. Sobre este punto volveremos en el capítulo XIII. 

Aunque la magia bulubwalata sea negativa con relación a la magia 
erótica, la fórmula del amor es impotente contra el mal que haya po- 
dido causar aquélla. Pero si, en un arrebato de cólera, se ha causado 
un grave perjuicio a un hogar practicando esta magia maligna, se en- 
cuentra en su siStema un remedio posible en una fórmula llamada ka- 
tuyumayamila, que significa “recuperar” (katuyumali), forma arcaica de 
ka'imali, forma ordinaria de “volver, devolver”. La fórmula debe pro- 
nunciarse al aire libre, owadola wala (“a plena boca”), como dicen los 
indígenas. Pero el mago debe recitarla volviéndose sucesivamente hacia 
todos los puntos del horizonte, a fin de que la virtud -mágica pueda 
llegar a la mujer, cualquiera que sea el lugar de la selva en que se haya 
extraviado. También esta fórmula comienza con un juego de palabras 
que contiene las raíces de los verbos “conciliar” y “atraer”. Luego sigue: 


¡Que mi bulubwalata se embote! 

¡Que mi magia de retracción se haga aguda! 

¡Me retracto! 

Desde el punto nordeste, me retracto; 

Desde el punto sudeste, me retracto; 

Desde la selva de Ulawola, me retracto; 

Desde la selva de Tepila, me retracto; 

A la que se asemeja a un espíritu del bosque, envío mi retracción; 
Desde los montones de piedra, me retracto; 

Desde los muros de piedra que limitan el horizonte, me retracto; 


Desde los matorrales de helechos, me retracto; 
Con el olor de la magia de la menta, me retracto; 
¡Atraigo hacia atrás tu espíritu, oh mujer! 
Regresa hacia nosotros-tu-madre. 

Regresa hacia nosotros-tu-padre. 

Abre a la fuerza la casa, 

Desenreda y arranca mis cabellos, 

Ven a pisar mi suelo, 

¡Y a yacer en mi lecho! 

¡Ven y franquea el umbral! 

Ven y quédate cerca de tu montón de estiércol. 
Continuemos viviendo juntos, 

En nuestra casa. 


La intención expresada en las primeras líneas es clara: se trata de 
reducir a la impotencia la magia maligna, hacer eficaz la magia benéfi- 
ca. La errabunda es llamad1 desde diversos puntos del horizonte y desde 
los lugares de la selva (Ulawola y Tepila), situado uno en el norte y otro 
en el sur y que, estando rodeados de tremedales (dumia), son tal vez las 
regiones más inaccesibles de la principal de las islas Trobriand y están 
consideradas como refugio de los cerdos salvajes. La última parte, como 
se observaría ya, está construida según el mismo plan de la magia eró- 
tica. Las palabras compuestas “nosotros-tu-madre”, “nosotros-tu-padre” 
incluyen el posesivo dual ma. Así, por la virtud mágica de este encanta- 
miento, el hombre y la mujer serán el uno para el otro lo que son no 
solamente marido y mujer en la casa conyugal, sino también lo que 
son padre y madre en la casa familiar. 

Según dicen, esta fórmula es muy eficaz y ha restablecido la felici- 
dad conyugal en muchísimos hogares desgraciados. 

Terminaremos este capítulo formulando el piadoso voto de que así sea. 


CAPITULO XII 


SUEÑOS Y FANTASIAS EROTICAS 


Hasta ahora hemos estudiado la psicología sexual, tal como ésta se 
expresa en la conducta estereotipada; es decir, en las costumbres, las 
instituciones y la magia. En suma, para formarnos una idea de- la actitud 
adoptada por el trobriandés con respecto a la vida sexual, lo hemos es- 
tudiado en sus actos. Ahora vamos a abordar aquellas manifestaciones, 
ideas y sentimientos relativos al sexo que se encuentran en los sueños 
y ensoñaciones y en los cuentos populares, o sea, en esas fantasías li- 
bres y tradicionales en que el trobriandés expresa su concepción del pre- 
sente, del futuro, de las comarcas lejanas y, sobre todo, de la vida ultra- 
terrena. 

Este capítulo será sencillamente una enumeración de datos recogi- 
dos; pero hasta las mismas enumeraciones de esta especie se hacen 
siempre con objeto de resolver ciertos problemas y sufren la influencia 
de la actitud mental de quien recogió los datos en cuestión. Algunos 
académicos pedantes tratan despreciativamente a los observadores de he- 
chos, cuando éstos dan pruebas de conocimientos algo extensos y de 
una inteligencia amplia. Según dicen ellos, la teoría debe eliminarse del 
trabajo al aire libre. A mi entender, este pretendido purismo no es más 
que hipocresía intelectual. Las observaciones hechas por mí no fueron 
registradas por un procedimiento o un instrumento mecánico, sino por 
mis ojos y mis oídos, sometiéndose luego al control.de mi cerebro. El 
valor de una observación consiste, en efecto, en la forma como haya 
soportado este control. Inevitablemente, mi investigación tenía que re- 
sentirse de mis ideas, de mis intereses y hasta de mis prejuicios. Lo hon- 
rado es, pues, obrar de manera que el lector pueda discernir fácilmente 
estas ideas, intereses y prejuicios, a fin de que, si lo juzga necesario, los 
descuente y elimine. El procedimiento contrario consiste en disimularlos 
tan hábilmente como sea posible. 

La mayor parte de las observaciones consignadas en este capítulo 
fueron hechas antes de que el psicoanálisis despertara mi interés. En mis 
trabajos anteriores veía en el folklore una expresión directa de condi- 
ciones sociales y culturales. Cuando encontraba en él ciertos temas, tales 
como el incesto o una infracción de la exogamia, me parecían enigmá- 
ticos, pero no podía descubrir su significación. Los trataba como excep- 
ciones confirmadoras de la regla, en vez de hacer de ellos el punto de 
partida de investigaciones ulteriores sobre los tabúes y las represiones 
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típicamente sociales. Poca era la atención que prestaba a las investiga- 
ciones sobre los sueños, ensoñaciones y fantasías libres. No necesité mu- 
cho tiempo para comprobar que los sueños no desempeñaban entre los 
trobriandeses el papel que les atribuyeran Tylor y otros; y hecha esta 
observación, no me ocupé más del asunto. 

Sólo más tarde, estimulado por ciertos trabajos que me enviara el 
profesor C. G. Seligman y alentado por sus consejos, comencé a verifi- 
car la teoría de Freud, según la cual los sueños son la expresión de 
deseos “contenidos” del “inconsciente”; la negación, por así decirlo, 
de la moral y los principios reconocidos y oficiales. Al entregarme a este 
trabajo, me encontré en presencia de importantes correlaciones entre el 
folklore y la imaginación, por una parte; la organización, por otra, y la 
organización social, por una tercera, y pude descubrir la existencia de 
ciertos deseos y aspiraciones subterráneos que se afirman en oposición 
al sistema de ideas y sentimientos establecidos y que, pareciendo a pri- 
mera vista insignificantes y caprichosos, tienen en realidad una gran im- 
portancia sociológica *. El que en el curso de mi investigación me viese 
obligado a rechazar de la doctrina psicoanalítica más de lo que podía 
aceptar de ella, no disminuye en nada mi deuda, y mis resultados mues- 
tran de una manera indudable cómo una doctrina que, desde el punto 
de vista de investigación, debe ser rechazada en parte, puede muy bien 
estimular e inspirar. 

La fuente de los sentimientos e inclinaciones ilícitos debe buscarse 
en los tabúes sociales de una comunidad. Y la indiferencia, más aún, la 
repugnancia explícita de los psicoanalistas a tomar en serio la organi- 
zación social, quita casi todo su valor a la aplicación que ellos mismos 
hacen de su doctrina a la antropología °. 

Aunque en lo que sigue no se hace referencia a estos puntos, he 
querido indicarlos desde el comienzo, ya que desempeñaron cierto papel 
en el descubrimiento y una parte considerable en la presentación de 
los materiales contenidos en este capítulo y en el siguiente. 


1. Sueños 


Los sueños espontáneos no ocupan un lugar muy importante en la 
vida de los trobriandeses. De una manera general, parece que los in- 
dígenas sueñan raramente, no conceden mayor interés 'a sus sueños, no 
hablan de ellos al despertarse, ni los utilizan para explicar una creencia 
o justificar una línea de conducta. No atribuyen a los sueños ordinarios 
ninguna significación profética, ni tienen un sistema o código para su in- 
terpretación simbólica. 

Los sueños que nos interesan principalmente son los eróticos y se- 
xuales; pero para comprenderlos es menester hacerse una idea de la 


1 Parte de estos resultados los publiqué en mis libros Crime and Custom y 


Sex and Repression. 
2 El lector podrá encontrar justificado este argumento en mi libro Sex end 
Repression. 
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actitud de los indígenas con respecto a los sueños en general. Y debo 
apresurarme a decir que por sueños “ordinarios” o “libres” entiendo las 
visiones que se presentan espontáneamente durante el sueño respondien- 
do a estímulos fisiológicos, a experiencias afectivas o emocionales, a re- 
cuerdos de la víspera o del pasado. Tales son los materiales de los sue- 
ños que se presentan a todo ser humano y que, como acabo de decir, 
desempeñan un papel insignificante en la vida de los trobriandeses, son 
aparentemente raros y se les olvida fácilmente. 

Pero hay otra categoría de sueños que están prescritos y definidos 
por la costumbre. Los sueños de este género se relacionan con la posi- 
ción social o las tareas emprendidas por ciertas personas, y son una 
consecuencia de la magia practicada por ellas mismas o ejercida sobre 
ellas, cuando no el resultado de la influencia ejercida por seres espiri- 
tuales. Estos sueños estereotipados, estandarizados, son esperados, an- 
helados, previstos, lo que explica a la vez su frecuencia y la' facilidad 
con que se les recuerda. 

Debe anotarse aquí que la terminología de los indígenas no establece 
diferencias entre los sueños libres y los sueños estándar y que ni siquie- 
ra se encuentra la fórmula en su doctrina. Pero, como veremos ahora, 
se encuentra implícita en la conducta y en la actitud general asumidas 
con respecto a los sueños. 

En los sueños tipificados, las visiones de los espíritus de los muertos 
desempeñan una parte considerable. Estos espíritus se aparecen a la gen- 
te en circunstancias apropiadas y durante ciertas épocas. Es ésta, en 
verdad, la única manera que emplean para manifestar su existencia a los 
vivos. Pero no todos los sueños relativos a difuntos se consideran ver- 
daderos. La aparición puede ser un sasopa (mentira, ilusión) o un ver- 
dadero baloma (espíritu). Los espíritus reales se aparecen siempre con 
un fin previsto y en condiciones esperadas por quien los sueña. De este 
modo se considera verdadero un sueño en el curso del cual una persona 
recientemente muerta aparece en sueños a un familiar sobreviviente para 
traerle un mensaje importante o anunciarle su muerte para una fecha 
más o menos próxima. Del mismo modo, cuando un vidente bien cono- 
cido o un médium espiritista recibe durante su sueño la visita de un es- 
píritu y anuncia al día siguiente el mensaje que éste le. trajera, nadie 
duda de la realidad de su visión. O cuando la gente va hacia la isla de 
Tuma y sueña allí con sus parientes muertos, los indígenas no dudan 
de que los hayan visto realmente. En fin, cuando en la luna de milamala, 
los espíritus de los muertos regresan a sus aldeas, se le aparecen al jefe 
o a otro personaje notable durante su sueño para presentarle sus salu- 
dos. Muchas de estas visitas nocturnas se celebraron durante mi perma- 
nencia en las Trobriand'. A veces tienen lugar sustituciones, como en el 
caso de una mujer anciana que se aparece a su hijo y le dice que ha 
muerto, cuando en realidad la que había muerto en las islas lejanas del 
archipiélago era la madre de otro joven que trabajaba en la misma plan- 


1 Véase mi artículo en Journal of the Anthropological Institute, 1916, sec- 
ción III, págs. 362 y sgs. ; 
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tación. Pero hay también apariciones de amigos y parientes muertos que 
cuentan cosas falsas, anuncian acontecimientos que no sucederán nunca 
o se comportan de una manera indecente. Esos sueños no son provoca- 
dos por los espíritus que, según dicen los indígenas, no tienen nada que 
ver con ellos, y no son verdaderos. 

Otra importante categoría de sueños, en los que también toman parte 
los espíritus, comprende aquellos relacionados con ciertos estado o con- 
dición del soñador. En tanto que en los sueños que tienen lugar durante 
la milamala o en el curso de una visita a la isla de los espíritus, Tuma, 
o inmediatamente después de la muerte de una persona, son los indi- 
viduos muertos recientemente los que se aparecen, los sueños de la ca- 
tegoría a que hacemos alusión se caracterizan por ser espíritus de los 
antepasados desaparecidos hace largo tiempo los que surgen durante el 
sueño. Así, cuando se espera el nacimiento de un niño (véase cap. VIII), 
se aparece el espíritu de la abuela y anuncia la encarnación próxima. 
Mucho más importantes son las visitas de espíritus ancestrales en rela- 
ción con el arte de la magia, en el que los espíritus desempeñan un 
papel considerable. Muchos encantamientos comienzan con una enume- 
ración de los personajes que ejercieron aquella magia en un momento 
dado. Estas enumeraciones de nombres de antepasados constituyen la 
característica más general de los encantamientos trobriandeses. En cier- 
tos ritos mágicos se ofrecen alimentos a los espíritus con una breve 
invocación; en reciprocidad, los espíritus manifiestan cierto interés por 
el objeto con que se realiza el rito y se ponen en comunicación con el 
hechicero, afectando así no sólo la actividad ritual, sino también la ac- 
tividad práctica que la acompaña; en la mayoría de los casos, en efecto, 
el hechicero no sólo debe pronunciar la fórmula y realizar los ritos, sino 
ejercer también un vasto control sobre la actividad mágica con que se 
relaciona su magia. 

Expresándonos más concretamente, el jefe ex officio de una expedi- 
ción kula, el organizador tradicional de cazas y pescas, el vigilante en 
ejercicio de las huertas, son los que detentan y ejercen invariablemente 
la magia relacionada con sus ocupaciones. En razón de su función doble, 
se supone que cada uno de estos personajes posee conocimientos más 
profundos y es capaz de prever las cosas desde más lejos que sus aso- 
ciados. Bajo el control de los espíritus de los antepasados tendrá sueños 
relacionados con su oficio. El vigilante de las huertas, inspirado por los 
que le precedieron en el cargo, aprenderá en sus sueños la manera de 
producir la lluvia o la sequía, y dará consejos y órdenes en consecuen- 
cia. El mago de la pesca sabrá del mismo modo, por su espíritu ances- 
tral, que hay bancos de peces que atraviesan tal o cual paso del arrecife 
o nadan a lo largo de cierto canal del lagoon, y dará órdenes a su 
compañía de levantarse de madrugada y de colocar las redes en tal lugar 
y a tal hora?. 


1 En mis otros trabajos se encontrará una descripción más detallada de es- 
tos hechos. En lo referente al papel que desempeñan en la magia los espíritus 
de los antepasados, véase mi artículo “Baloma: The Spirits of the Dead in the 
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Un etnógrafo cínico se sentiría tentado a sospechar que estos sue- 
ños proféticos se prestaban a una explicación doble: cuando se 
realizan, no sólo son útiles, sino que prueban además las buenas 
disposiciones de los antepasados y la validez de la magia; cuando no 
se realizan, son una prueba de la cólera de los antepasados que, por 
una u otra razón, castigan a la comunidad; y la tradición mágica con- 
serva, en éste como en el primer caso, toda su fuerza de verdad. En to- 
dos los casos, el mago sabe utilizar los sueños como mejor convenga a 
sus intereses. Ciertamente, en una época en que, como en la nuestra, las 
creencias y costumbres se hallan en disolución y los espíritus hallan a 
menudo ocasión de encolerizarse, el mago está obligado a apelar a todos 
los medios a su disposición para imponer su autoridad personal y man- 
tener la creencia en su poder. Pero antaño, y aun hoy en los distritos 
en que la tradición se ha conservado intacta, los sueños inventados sobre 
medidas, por así decirlo, no lograban curso. En todos los casos tenían 
su fuente, no en el temor que lo precario de su posición pudiera ins- 
pirar al mago, sino en el cuidado que ponía en asegurar el éxito de la 
empresa por él dirigida. El mago de las huertas, el jefe de los pescadores 
o de una expedición cualquiera, se identifica en gran parte en sus am- 
biciones, esperanzas y esfuerzos, con el interés de la comunidad. Vigila 
con el mayor cuidado la buena marcha del asunto, procura que su aldea 
supere a las demás y que su ambición y su orgullo queden justificados 
y alcancen la victoria. 

También se producen en los sueños revelaciones relacionadas con la 
magia negra que provoca las enfermedades y la muerte. En estos casos, 
la víctima es quien tiene la visión, y esta aparición constituye uno de 
los medios de descubrir al hechicero que ha ocasionado la enfermedad, 
valiéndose de encantamientos y ritos malignos. Como todo hombre en- 
fermo sospecha siempre que uno u otro de sus enemigos practica la he- 
chicería o trata de procurársela comprándola, no puede sorprender el 
que estos sueñós revelen siempre un culpable. Pero no hay para qué 
decir que no se consideran como “subjetivos”, sino como uno de los 
efectos secundarios de la magia maligna. p 

Otra variedad de sueños, a la que ya aludimos en la sección 7 del 
capítulo XI, es aquella en que el sueño constituye el efecto principal de 
la magia, no indirecto ni secundario. Los indígenas profesan una bien 
definida teoría, según la cual la magia obra sobre el espíritu humano a 
través de los sueños. En relación con el carácter semicomercial, semi- 
ceremonial de la kula, se emplea una magia destinada a estimular la 
generosidad (mwasila) de las gentes, magia que obra sobre el espíritu 
de aquel que participa en la transacción. La persona sobre cuyo espíritu 
se quiere ejercer una acción de este género puede estar separada de la 


Trobriand Islands”, Journal of the Royal Anthropological Institute, 1916, pá- 
ginas 384-482; para los sueños proféticos, el mismo artículo, pág. 366; para los 
sueños milamala, idem, pág. 379; para los sueños relacionados con el emba- 
razo, Véase cap. VII de la presente obra y “Baloma”, páginas 406-418; 
para la psicología de la filiación mágica y las relaciones entre la magia y el 
mito, véase Myth in Primitive Psychology, y cap. XII de Argonauts of the Wes- 
tern Pacific. 
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contraparte por centenares de kilómetros, por mares tormentosos y arre- 
cifes, obstáculos que no impedirán que la visite el “sueño que correspon- 
de” (kirisala) a esta magia. Soñará placentera y benévolamente con el 
autor de la magia; su espíritu (nanola) sentirá una gran ternura por él 
y se mostrará generoso en la preparación de sus regalos”. 

Ciertas formas de la magia erótica descritas en el capítulo anterior 
reposan sobre el mismo postulado. Los sueños eróticos (kirisala) son res- 
puestas a ciertos encantamientos. Los sueños de naturaleza sexual o 
erótica se atribuyen siempre, en efecto, a la magia. Un mozo, o una 
muchacha, sueña con una persona del sexo opuesto: esto significa que 
la persona soñada ha realizado una magia de amor. Un joven sueña 
que una muchacha entra en su casa, le habla, se le acerca, se acuesta a 
su lado sobre el petate; ella, que hasta entonces se negara a hablarle y 
aun a mirarle. Su timidez sólo era simulada. Durante todo el tiempo, ella 
había preparado y hasta ejecutado prácticas mágicas. En el sueño aparece 
amorosa y sumisa; permite todas las caricias y hasta el contacto más 
íntimo. El mozo se despierta. “Todo esto es una ilusión” (sasopa, literal- 
mente: una mentira), piensa él. “Pero no; sobre el petate hay huellas 
de líquido seminal.” La muchacha, en su avatar de sueño, ha estado allí. 
El sabe que ella obra sobre él por medio de la magia y está ya casi 
dispuesto a perseguirla. Es éste un relato que anoté en parte en lengua 
indígena y tal como me fuera hecho. Representa el punto de vista del 
hombre; pero una muchacha puede tener también sueños semejantes. He- 
cho característico: el sueño se produce no en el espíritu de quien prac- 
tica la magia, sino en el de la víctima. 

Un hombre casado no hablará nunca de sus apariciones a su esposa, 
pues ésta se enfadaría al saber que había tenido, en sueños, relaciones 
con otra mujer. Además, al confesar su sueño, el marido le descubriría 
que la otra mujer practicaba la magia, lo que la pondría en guardia, di- 
ficultando al marido el continuar la aventura en sus sueños. 

Una muy importante variedad de los sueños eróticos es la de los 
sueños de naturaleza incestuosa. Pero cuando se quieren obtener infor- 
mes al respecto, tropieza uno con serias dificultades. Libres y francos, 
por costumbre y por convención, en todo lo que se relaciona con sus 
asuntos sexuales, los indígenas se tornan excesivamente susceptibles y 
gazmoños en cuanto se tocan sus tabúes sexuales específicos. Y esto es 
particularmente verdadero en los tabúes del incesto, sobre todo en el 
concerniente a las relaciones entre hermano y hermana. Así, me fue im- 
posible interrogar directamente a ninguno de mis informadores respecto 
a sus sueños incestuosos. Más aún, cuantas veces pregunté de una ma- 
nera general si se producían los sueños incestuosos, suscité la indigna- 
ción de mis interlocutores o logré una negativa vehemente. Sólo son- 
deando poco a poco y con mucha circunspección a mis informadores más 
seguros logré saber que los sueños incestuosos eran un fenómeno bien 


1 Temo no haber expuesto este punto con bastante claridad en Argonauts 
of the Western Pacific (véase, no obstante, págs. 102, 202, 303, 360 y 361). La 
mayoría de los encantamientos de la magia kula obran sobre el espíritu de la 
contraparte, no obstante ser recitadas a gran distancia del lugar en que habita. 
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conocido y considerado por todos como una verdadera calamidad. “A 
veces, un hombre está triste, avergonzado y de mal humor. ¿Por qué? 
Porque ha soñado que tenía relaciones con su hermana”, y “esto me hace 
sentirme avergonzado”, diría ese hombre. El hecho de que los sueños 
incestuosos, especialmente los que se refieren a relaciones entre her- 
mano y hermana, se produzcan a menudo y turben profundamente el es- 
píritu de quien los sueña, explica la honda reacción emocional experi- 
mentada por los indígenas cuantas veces se les interroga al respecto. La 
atracción del “fruto prohibido”, que obsesiona en todas partes los sue- 
ños y fantasías de los hombres, ha sugerido al folklore trobriandés temas 
incestuosos y ha determinado una asociación indisoluble entre el amor 
y la magia erótica, por una parte, y el mito del incesto, por otra (ca- 
pítulo XIV). 

Es importante anotar, como lo veremos ahora, que los sueños eróti- 
cos incestuosos se excusan siempre, atribuyéndolos a una magia mal apli- 
cada, accidentalmente mal dirigida o incorrectamente ejecutada en re- 
lación con quien los sueña. 

Ahora podemos formular de modo más preciso la actitud de los indí- 
genas ante los sueños. Todos los sueños verdaderos se producen res- 
pondiendo a una influencia mágica o espiritual, y no son espontáneos. 
La distinción entre sueños libres y espontáneos, por una parte, y sueños 
estereotipados, por la otra, corresponde, grosso modo, a la que estable- 
cen los indígenas entre los sueños que son sasopa (mentira, ilusión) y 
los que son provocados por la magia o los espíritus; es decir, los que 
son verdaderos, útiles y proféticos, o también a la distinción entre los 
sueños sin causa ni razón (wula) y los que tienen una causa o una razón. 
En tanto que no conceden ninguna importancia a los sueños espontá- 
neos, los indígenas estiman que los demás sueños están hechos de la 
misma sustancia de la influencia mágica y que poseen una realidad 
comparable a lą del mundo de los espíritus. Las inconsistencias y lagu- 
nas que presentan sus creencias relativas a los sueños son semejantes 
a las que se descubren en sus ideas sobre la vida de la ultratumba en 
un estado incorpóreo. Tal vez lo más notable de su creencia sea la idea 
de que la magia realiza primeramente sus efectos en los sueños, que, 
por la influencia que ejercen sobre el espíritu, pueden producir cambios 
y acontecimientos objetivos. Así es como todo sueño “verdadero” puede 
ser realmente profético. 

Otro vínculo interesante entre los sueños y la doctrina mítica de los 
trobriandeses lo constituyen los hechos de visión clarividente que se 
encuentran en los mitos y cuentos populares, tema que apenas roza- 
remos aquí. Así, en el mito spbre los orígenes del amor, veremos que es 
después de haber visto en sueños lo que sucediera en la gruta cuando 
el hombre de Iwa descubre el doble suicidio trágico y la mágica rama 
de menta. En un mito relativo a los orígenes de la hechicería, un her- 
mano sueña que su hermana ha sido muerta por el hechicero primitivo, 
que había tomado la forma y el aspecto de un cangrejo. En un cuento 
que resumiremos dentro de un momento y en el que se trata de una ser- 
piente y dos mujeres, un hombre originario de Wawela sueña con la 
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virgen acongojada y se precipita en su socorro. Otros cuentos se refie- 
ren a visiones relativas a acontecimientos que ocurren en diversos lu- 
gares, o a rimas que, cantadas a distancia, obran a modo de encanta- 
miento y producen ensueño. 

Es claro que los sueños, los ensueños, los encantamientos mágicos, 
la realización de ciertos hechos y acontecimientos a favor de procedi- 
mientos rituales y mitológicos forman, entrelazados, un sistema de rea- 
lidades, en el que cada una de éstas sirve de confirmación a las demás. 
El sueño está considerado como una de las manifestaciones reales de la 
magia; y como constituye una experiencia personal cierta, suministra 
la prueba de la eficacia de la magia específica empleada. Es, por tanto, 
un importante eslabón empírico en la doctrina que postula la eficacia 
de la magia y la realidad mitológica, eslabón que es preciso tener muy en 
cuenta si es que se desea obtener una noción exacta de la psicología de la 
creencia entre los trobriandeses. 

El tema de los sueños en general, y los sueños eróticos en particular, 
proyecta una luz viva sobre el mundo de las ficciones y deseos de los 
indígenas. La psicología de sus sueños se halla en un paralelismo estre- 
cho con la del amor romántico y la del estado amoroso. En la tradición 
indígena y en la doctrina oficial, se descubre cierta desconfianza res- 
pecto a los elementos espontáneos y libres, a los impulsos que se mani- 
fiestan sin trabas y fuera de toda regla prescrita. Se observa también 
que lo que hay de legítimo y verdadero en los sueños está condiciona- 
do siempre por un móvil definido, establecido de una vez por todas por 
la tradición. Y, entre estos móviles, el lugar preponderante corresponde 
a la magia. 

Es evidente que esta manera de ver oficial no está de acuerdo con 
los hechos, que no les es rigurosamente fiel. En los sueños, como en el 
amor romántico y en el impulso amoroso, la naturaleza humana afirma 
sus derechos y se pone en contradicción flagrante con el dogma, la doc- 
trina y la tradición. El mejor ejemplo lo tenemos en los sueños incestuo- 
sos. En las Trobriand, como en todas partes, la doctrina establecida uti- 
liza la susceptibilidad del hombre a las sugestiones imperiosas y su 
tendencia a dejarse impresionar por los casos positivos y a olvidar los 
negativos. La primera distinción que hace es aquella entre sueños ver- 
daderos y sueños falsos; después de la cual atenúa, descuida u olvida 
los ejemplos que contradicen, insistiendo vigorosamente sobre los casos 
positivos que cita como nuevas pruebas de su validez. Es así como el 
incesto, sea en el mito, en el sueño o en la realidad, se explica siempre 
por un ejemplo accidentalmente erróneo de la magia. Este motivo es 
claro y preeminente en la historia trobriandesa del incesto, como lo es 
también en núestro propio mito de Tristán e Iseo. 


2. La sexualidad en el folklore. Figuras de cuerda 


Al abordar el estudio de la sexualidad, tal como ésta se expresa en 
el folklore, no debe perderse de vista el hecho de que los trobriandeses 
no excluyen las cuestiones relativas a lo sexual de sus temas de con- 
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versación, salvo en presencia de ciertos parientes sobre los cuales pesa 
un tabú, y de que tampoco condenan las relaciones sexuales extracon- 
yugales, como no, sea bajo la forma del adulterio y del incesto. La atrac- 
ción ejercida por este tema y su picante no obedecen, pues, a su carácter 
de fruto social y artificialmente prohibido. Es indudable, sin embargo, 
que los indígenas consideran “inconveniente” la obscenidad; que expe- 
rimentan, en presencia de este tema, cierto embarazo; que se sienten se- 
parados de él por una barrera; que les mantiene al margen cierta timidez, 
y que su alegría es tanto mayor cuando logran vencer el embarazo, de- 
rriban la barrera y dominan su timidez. 

En razón de esta actitud emocional, las cuestiones sexuales rara vez 
se tratan con crudeza y brutalidad. Existe, por ejemplo, una diferencia 
considerable, en cuanto a la manera y el tono empleados en estas oca- 
siones, entre un individuo grosero de baja categoría, que no tiene dig- 
nidad social que mantener, y el descendiente de una familia de jefes, que 
sólo trata las cuestiones sexuales ligeramente, con finura, sutileza o in- 
genio. En suma, en las conversaciones sobre temas sexuales es preciso 
observar cierta compostura, cuyo valor y grado, socialmente reconoci- 
dos, varían con el rango. Como las funciones de excreción y la desnu- 
dez, la sexualidad es sentida y considerada no como algo “natural”, sino 
como un conjunto de manifestaciones de las que debe uno abstenerse 
naturalmente en público y en conversaciones generales y que debe ocul- 
tarse a los demás; repetimos: esto es lo que explica el interés “inde- 
cente” que suscitan las transgresiones ocasionales. 

El folklore, ese conjunto de formas sistematizadas de la tradición 
oral e intelectual, nos ofrece juegos y deportes significativos, esculturas 
y objetos de arte decorativos, cuentos populares, aforismos típicos, bro- 
mas y juramentos. Entre los trobriandeses, el arte decorativo y la danza 
carecen totalmente de motivos sexuales. Las únicas excepciones de esta 
regla están representadas por ciertas producciones modernas, de insig- 
nificante valor artístico, inventadas bajo la influencia corruptora de la 
cultura occidental, pero fuera de toda influencia de los modelos europeos. 
Así, pues, dado el fin que aquí perseguimos, el arte decorativo y la danza 
no pueden interesarnos. En cuanto a lo demás, ya hicimos resaltar los 
elementos sexuales implícitos en los juegos y deportes; respecto a lo 
que pudiera haber en bromas y blasfemias, hablaremos 'en el capítulo 
siguiente. Aquí sólo nos ocuparemos de los cuentos de naturaleza sexual 
y de las figuras y sentencias obscenas relacionadas con el juego. 

Niños y adultos juegan al “juego de la sierra” (minikula), o figuras 
de cuerda, durante la época de lluvias, que se prolonga desde noviem- 
bre hasta enero, es decir, durante la estación cuyas veladas se emplean 
en relatos folklóricos. En un día de lluvia se reúne cierto número de 
personas bajo el techo saledizo de un depósito de ñame o sobre una 
plataforma cubierta, y una de ellas exhibe su habilidad ante la asisten- 
cia de admiradores. Cada conjunto de figuras tiene un nombre y una 
historia y lleva consigo cierta interpretación. A algunas de ellas se 
asocia una canción (vinavina), que se canta mientras el artista desarro- 
lla y manipula su figura. Muchas de ellas están desprovistas de todo 
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interés sexual. De una docena, aproximadamente, que recogí, he aquí 
las que contienen detalles pornográficos *: 

En kala kasesa Bd'u (el clítoris de Ba'u), el ejecutante, después de 
algunas manipulaciones preliminares, forma un dibujo (diagrama A, de 
la fig. 3), que se compone de dos grandes lazadas en el primer plano 
de la figura y de dos lazadas más pequeñas que avanzan igualmente en 
primer plano a partir de la base de las primeras, con las que forman 
ángulo recto. Cada una de las lazadas grandes representa una vulva; 
cada una de las pequeñas, un clítoris. Es evidente que esta disposición 
no es del todo correcta desde el punto de vista anatómico, ya que la 
mujer sólo tiene una vulva y el clítoris está situado en la parte su- 
perior y no en la inferior de ésta. Pero, sin duda, Ba'u presentaba una 
anomalía. 

Una vez completa la figura, el artista mueve hábilmente sus dedos 
introduciéndolos primero en una y luego en otra de las lazadas que re- 
presentan el clítoris. Al hacer esto, recita rítmicamente, pero no sin in- 
flexiones maliciosas, las siguientes palabras: 


Kala kaseca Ba'u (repetido) 

Su clítoris de Ba'u (repetido) 
Kam kasesam, kam kasesam, etc. 
Tu clítoris, tu clítoris, etc. 


que podría traducirse libremente: “Mirad; este es el clítoris de Ba'u, 
este es su clítoris. ¡Oh Ba'u, tu clítoris; oh, tu clítoris!” Los movi- 
mientos y la canción se repiten muchas veces, con gran regocijo de los 
espectadores y del artista; luego se deshace la figura, repitiéndose las 
palabras siguientes: 


Syagara dyaytu dyaytu, Syagara dyaytu dyaytu, etc. 


Estas palabras son meramente onomatopéyicas, imitando los redobles 
rítmicos del tambor en la música de danza. Ba'u, evidentemente, es una 
mujer, pero no sabemos nada de ella, como no sea lo que nos enseña 
la figura que acabamos de describir. El clítoris es un tema favorito de 
bromas, cuentos y alusiones. Se emplea a menudo en el lenguaje figura- 
do como pars pro toto y es considerado como un detalle particularmen- 
te divertido y cómico del organismo femenino. 

Otro juego muy breve, y conocido con el nombre algo directo y sim- 
plista de “copulación” (kayta), representa esta función de una manera 
naturalmente un poco convencional. Se forma con las cuerdas (diagra- 
ma B de la figura 3) una doble cruz, cuyo brazo horizontal representa 
a la mujer, correspondiendo al hombre el vertical. Se tira entonces de 
las cuerdas de manera que se impriman al lazo del centro, que repre- 
senta los Órganos genitales, movimientos rápidos de arriba a abajo y de 
derecha a izquierda, lo que suscita en la imaginación de los regocijados 


1 No he procurado en modo alguno retener la técnica del “juego de la sierra”. 
Me he contentado con anotar la figura o las figuras significativas de cada ca- 
tegoría, haciendo resaltar su sentido y su psicología. 
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espectadores el recuerdo de los movimientos característicos del acto se- 
xual. Ninguna canción: acompaña la confección de esta figura. 

Tokaylasi, el adúltero (C, de la fig. 3), es una figura más complicada, 

que exige la intervención de ambas manos, de los pulgares de los pies 

y de los talones. El comentario que lo acompaña es en prosa corriente. 

La primera figura (C, 1) está formada, en su sección significativa, por 

dos triángulos isósceles situados uno encima del otro y tocándose por 

sus vértices. Estos triángulos representan el adúltero y su compañera 

durante el acto sexual. Para figurar este acto se manipulan las cuerdas 

de manera que el punto de contacto de los triángulos se desplace de 

4 arriba a abajo, en tanto que los triángulos aumentan y disminuyen su- 

E cesivamente de volumen. Al mismo tiempo, el artista declara en un 

a lenguaje no nada ambiguo: “Este es el adúltero; ésta es la mujer; es- 

tán copulando.” La figura no carece de significación para quienes cono- 

cen el método indígena de copulación antes descrito (cap. X, sec. 12). 

La figura se deshace luego con el siguiente comentario del artista: 

tokaylasi bila wa bagula, “el adúltero se va a la huerta”. Y agrega luego: 

layla la mwala, “el marido llega”; diciendo esto, forma con las cuerdas 

una figura compuesta de dos lazadas que hacen ángulo (C, 2). Cuando 

estas lazadas comienzan a moverse a su vez, contrayéndose y dilatándo- 

se sucesivamente (C, 3 y 4), el artista dice plácidamente: Ikayta la kwava, 

“él tiene relaciones sexuales con su esposa”. De este modo vemos que 

el adulterio se representa, entre los trobriandeses, no por un triángulo, 
sino por dos. 

Todavía mencionaremos otro “juego de la sierra”, de carácter pura- 


(Unión de los órga- 


Punto de contacto 
nos genitales) 


Testículo 


Cabeza 


Hombre 


(4) 
Fic. 3.—Juegos de cuerdas. 


L 
El 2 < 2 . . 
o T 5 mente anatómico. Lleva el nombre del héroe Sikwemtuya, personaje que 
E SS A no tiene otro título de gloria que éste 
3 O s 2a TEN Fr 
> 2 | geg Cuatro lazadas, simétricamente dispuestas en torno del punto cen- 
3 3 332 tral (D, en la fig. 3), representan la cabeza, las piernas y los dos tes- 
zeg tículos de Sikwemtuya. Luego se canta el siguiente diálogo: 
Xx .>-4 
Ov oE 
F 22e - “Sikwemtuya, Sikwemtuya avaka kuvagi?” 
= e A “Sikwemtuya, Sikwemtuya, ¿qué haces?” 
3 E Y A “Bayamata la kaybaba guyu.” 
> 5 X “Guardo el decorado alimento del jefe.” 
i “Bagise puwam?” 
“¿Puedo ver tus testículos?” 


Al pronunciar la última palabra, uno de los testículos comienza a 
engrosar y a moverse lentamente, en tanto que Sikwemtuya, por boca 
del artista, emite una especie de gruñido de satisfacción, algo semejante 
a ka ka ka ka... Se le pide entonces que muestre el otro testículo, 


del operador) 


“Tagise  piliyuwela.” 
“Déjanos ver el otro.” 


y él responde con: las mismas sílabas, ka, ka, ka, ka..., y una exhibición 
pareja de su segundo testículo. 
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Deseo añadir que el efecto cómico del gruñido ka, ka, ka, ka, es irre- 
sistible y presumo que más de un artista de cabaret moderno (y un tan- 
to risqué)? lo envidiaría, del mismo modo que nuestros escultores mo- 
dernos admiran las esculturas y tallas de la Melanesia y del Africa 
occidental. Pero es extremadamente difícil dar los efectos lingüísticos 
y el sentido cómico y obsceno de estos diálogos y canciones valiéndose 
de otro idioma; el arte decorativo, la escultura y la música hablan, en 
cambio, en su propio lenguaje universal. 


3. La sexualidad en el folklore: Humor 


En punto a anécdotas, comenzaremos por los divertidos cuentos (kuk- 
wanebu) que se relatan durante las tardes de la época de lluvias, para 
entretenimiento de mozos y viejos. Contienen relatos evidentemente fan- 
tásticos e increíbles, y tienen por objeto mantener despierta la imagina- 
ción, hacer pasar el tiempo agradablemente y, sobre todo, hacer reír, a 
veces con una risa harto impúdica?. Muchas de estas anécdotas carecen 
totalmente de motivos sexuales o escatológicos, y -sólo pueden mencio- 
narse aquí de pasada. Hay el cuento del fuego y el agua, en que aquél 
amenaza con quemar a ésta, pero el agua toca al fuego y lo apaga. Hay 
otro en que un cangrejo voraz trata de apoderarse del fruto recogido 
por una langosta, pero el fruto cae sobre él y lo mata. Una bonita anéc- 
dota trata de una bella muchacha cortejada por los pájaros. Ella los re- 
chaza uno a uno y acaba por aceptar al más pequeño y modesto de ellos. 
Existe un cuento sobre Dokonikan, el ogro legendario, en el que una 
bella muchacha saquea sus huertas; el ogro la hace aprisionar, pero 
el menor de sus cinco hermanos la pone en libertad. Otro cuento des- 
cribe una querella entre el mismo ogro y un héroe. En ciertos distritos, 
esta anécdota se“relata no como un mito, sino como un cuento humo- 
rístico. Un relato en el que se habla de dos hermanos que, después de 
haber sido privados de alimento durante cierto tiempo, se ponen a co- 
mer hasta el punto de reventar, provoca una risa intensa con sus bro- 
mas inocentes. 

En sólo una anécdota la comicidad se relaciona con «la defecación : 
un hombre, después de aliviar su vientre al pie de un árbol, se queda 
pegado al tronco y muere allí, mientras sus parientes se esfuerzan por 
libertarlo. En el cuento del piojo y la mariposa, la comicidad reside en 
que el piojo emite por el recto un sonido estruendoso; a consecuencia 
de esta explosión, el piojo es proyectado sobre el dorso de una mariposa 
y se ahoga en el mar. 

Voy a relatar ahora las anécdotas inspiradas en motivos sexuales, ci- 
tándolas en orden de obscenidad creciente. 


1 Sic en el texto: audaz. (N. del T.) 

2 Para una exposición más detallada del carácter sociológico y cultural de 
estas anécdotas y su relación con otros tipos del folklore, véase Myth in Primi- 
tive Psychology. 
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La serpiente y las dos mujeres.—Dos hermanas van en busca de 
huevos. A pesar de las advertencias, la menor se apodera de los huevos 
de la serpiente. La serpiente madre persigue a la ladrona a través de 
todas las aldeas y acaba por descubrirla en su propia aldea, Kwabulo, 
en donde se dispone a cocer los huevos robados. Para castigarla, la ser- 
piente penetra en su cuerpo por la vulva y se instala allí, dejando fuera 
únicamente la cola y la nariz. Después de lo cual cuentan los indígenas: 


ivagi kirisala ikarisaki matala 
provoca sueño-respuesta determina sueño su ojo 
Gumuavela, 


hombre de Wawela. 


En otras palabras: este acontecimiento ha provocado un sueño respues- 
ta, ha determinado una visión ante los ojos de un hombre de Wawela. 
Este hombre corre en socorro de la muchacha y, con ayuda de la ma- 
gia, obliga a la serpiente a salir del cuerpo de la moza, después de lo 
cual mata al reptil. 

Los dos hermanos y la esposa del jefe.—El más joven de los dos 
hermanos va a una huerta apartada, perteneciente a un jefe; encuentra 
allí a la esposa de éste y fornican bajo un mango. El joven es sorpren- 
dido por el jefe ultrajado, que lo lleva a la aldea y lo coloca sobre una 
elevada plataforma en la que debe esperar la muerte. Pero su hermano 
lo salva por medio de la magia y hace desaparecer a todos los hombres 
de aquella aldea por el mismo medio; después de esto, los dos hombres 
se casan con las mujeres y establecen allí su residencia. 

La garza del arrecife e llakavetega.—Ilakavetega es una anciana que 
vive con sus nietas. Estas van a la orilla del mar, en donde encuentran 
una garza de los arrecifes, que les pregunta quiénes son. “Somos las 
nietas de Jllakavetega.” “Decidle, pues”, responde el pájaro, y entona 
este canto: 


Kaypwada'u wila, 

Llena de llagas su vagina, 
kaypilipili wila, 

llena de pequeñas llagas su vagina, 
kaypwada'uyala wila, 
cubierta de llagas su vagina, 
kaykumikumi wila, 
comida por las llagas su vagina, 
ibusi kalu momona, 
chorrea su líquido seminal, 
akanuwasi. yaegu. bo’i. 

yo lo lamo yo mismo garza de los arrecifes. 


Este insulto, no poco gratuito, es repetido íntegramente y con la misma 
entonación cantante a la abuela, que, al día siguiente, acompaña a sus 
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nietas a la orilla del mar, encuentra allí a la garza de los arrecifes y oye 
por sí misma lo que ésta tiene que decirle, de modo que su canto se 
repite tres veces en-el curso del relato. Desgraciadamente para ella, la 
garza, enredada en los corales del arrecife, es cogida, matada y comida; 
pero los intereses de la justicia poética quedan a salvo, pues un hechi- 
cero mata a llakavetega y a sus nietas, vengando así la muerte de aquel 
pájaro amable y espiritual. Hay que agregar que el hechicero copula con 
cada una de sus víctimas antes de matarlas. 

El Stingaree.—En este relato encontramos una mezcla bastante bien 
equilibrada de obscenidad y de interés dramático. En la aldea de Okay- 
boma vive una mujer, madre de cinco hijos, dotada de la anomalía ana- 
tómica de poseer cinco clítoris*. En esta aldea hay un brazo de mar 
que sólo se llena con la marea alta y que está habitado por un stingaree 
gigante. Un día, mientras la gente moza se halla en la huerta de taro, 
el stingaree sale del pantano en que crecen los mangos, se presenta en la 
aldea y entra en la casa de la vieja, cantando esta canción obscena y 
cruel: 


O vavari, vavari, O vavari, vavari, 
Vari to'i, to'i. 


Apasisi, apaneba, 

yo lo corto llagado, yo lo sajo, 

magusisi, magusike”, 

yo quiero cortarlo, yo quiero tallarlo, 
oritala wila inumwaya’i, 

una de sus vaginas se estrecha, 

bayadi kala kasesa 

yo corto su clítoris, 

ba'ilituli, bitotina, biwokwo. 
yo orto, él se rompe, está perdido. 


Lo que puede traducirse así, repitiendo las palabras onomatopéyicas, 
tal como quedan reproducidas: “O vavari, vavari, vari to'i, to'i. Yo lo 
corto y le hago una cicatriz, corto intencionadamente, me place cortar- 
lo, una parte de su vulva se ha hecho blanda, aserraré uno de sus clí- 
toris, lo aserraré hasta que se separe y caiga.” 

El stingaree procede luego al asunto, copula con la vieja y le corta 
uno de sus múltiples apéndices. Mis informadores indígenas afirmaban 
que el vai tenía un pene; pero parece más probable que quienes con- 
tribuyeron originalmente a la composición de este relato se inspiraron 
en el largo dardo cuya punta termina en una especie de sierra y que for- 
ma la parte media de la cola del stingaree. Si este dardo fuese utilizado 
como instrumento sexual, seguramente produciría los funestos efectos 
descritos en la anécdota. 

Cuando los hijos regresan, la madre se queja de lo sucedido; el ma- 


1 Un experto en Aritmética dirá, sin duda, que la vieja tenía seis clítoris. 
Yo reproduzco la anécdota indígena tal como me fue contada. 
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yor se ofrece entonces a protegerla al día siguiente. Pero cuando el 
stingaree comienza a correr de un extremo al otro de la aldea y entona 
su canción sádica, y cuando esta canción, como un encantamiento má- 
gico, produce un presagio (kariyala) en forma de rayos y truenos, el hijo 
huye y la madre sufre el despojo de otro kasesa (clítoris). La conducta 
del segundo, tercero y cuarto hermano es idéntica. En cuatro ocasio- 
nes el stingaree repite su canción palabra por palabra, y su acto detalle 
por detalle. Ya a la madre sólo le queda un clítoris, y ya sólo puede 
contar con el menor de sus hijos para defenderla y salvarle la vida. La 
historia nos asegura, en efecto, que la vieja no hubiera podido sobre- 
vivir a la pérdida de sus cinco clítoris. 


El hijo menor prepara cierto número de lanzas fabricadas con una 
madera sólida y dura, y, habiéndolas dispuesto a lo largo del camino 
que ha de seguir el cruel pez para trasladarse de la caleta a la casa, 
espera emboscado. 


El pez aparece y canta su canción por última vez. Esta vez, sin em- 
bargo, la canta de modo diferente: “Sólo uno, sólo un clítoris solitario 
queda. He venido para terminar; se acabarán sus clítoris y ella morirá.” 
Citaré el final del relato en traducción libre. 


“El stingaree imagina que podrá entrar en la casa. El hijo está sen- 
tado en un sitio elevado, sobre la alta plataforma que se encuentra 
frente a la casa. Coge la lanza y atraviesa al stingaree. Este huye, pero 
el hombre baja de la plataforma. Coge la lanza hecha con madera se'ula- 
wola y que había clavado en la palmera areca. La arroja contra el stin- 
garee, al que el golpe obliga a levantarse. La lanza siguiente lo atraviesa 
igualmente. El hombre corre hacia el árbol frutal natu, coge una lanza 
hecha con madera tawaga y la arroja. Corre hacia el mango, coge una 
lanza hecha con madera de palma dura y atraviesa el ojo del stingaree 
hasta matarlo. Coge finalmente una fuerte porra y golpea con ella al 
stingaree hasta matarlo.” La historia concluye con el regreso de los otros 
hermanos, que acogen con desconfianza el relato del mozo, hasta que la 
vista del cadáver del pez les convence. El stingaree es despedazado y sus 
trozos son repartidos entre las aldeas del lagoon, en las que no se con- 
sidera su carne, como entre los trobriandeses, como una abominación. 


La historia de Digawina.—Por su etimología, el nombre de la heroí- 
na constituye una definición anatómica de sus particularidades y de su 
carácter. La raíz diga significa “llenar”, “colmar”; wina es la forma 
dialectal arcaica de wila, vagina. Digawina está dotada de órganos ge- 
nitales muy grandes y de una vasta capacidad. Tiene la costumbre de 
asistir a las grandes distribuciones de comestibles (sagali) que se hacen 
después de la defunción de un hombre y de robar más de lo que corres- 
ponde, llenando su vagina de cocos, ñame, taro, nueces de areca, vainas 
de betel, grandes bloques de caña de azúcar y racimos enteros de ba- 
nanos. Todas estas cosas desaparecen misteriosamente, con gran disgus- 
to de los demás asistentes y, sobre todo, de quienes disponen el festín. 
Sus hurtos acaban por ser descubiertos. El jefe de la siguiente distri- 
bución oculta entre los comestibles un enorme cangrejo negro (kaymagu) 
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de los mangos, que corta en dos el clítoris (kasesa) de Digawina y la 
mata. Con este trágico acontecimiento concluye la anécdota. 

La cacatúa blanca y el clítoris.—Una mujer llamada Karawata dio 
a luz una cacatúa blanca, que huyó a la maleza. Un día, Karawata fue 
a la huerta y dijo a su kasesa (clítoris) que vigilase el Kumkumuri (hor- 
no construido en tierra). El kasesa respondió con gallardía: Kekekeke. 
Pero la cacatúa blanca lo ha visto todo desde la maleza y se apresura 
a correr, agobiando a golpes al clítoris, que grita, lastimosamente, Kiri- 
kiki, se inclina y cae, en tanto que la cacatúa se come el contenido del 
horno. (Es menester imaginar el enorme horno de tierra, liso, con su 
abertura en forma de boca; el pequeño clítoris montando la guardia, y la 
cruel cacatúa blanca esperando su oportunidad. Lo absurdo de la situa- 
ción corresponde al sentido de lo grotesco en los indígenas.) 

Al día siguiente, Karawata dice a su kasesa: “Atrapemos un cerdo, 
recojamos unos ñames y guisemos el todo en el horno.” Nuevamente se 
quita su kasesa y lo deja con orden de montar la guardia. Nuevamente, 
el kasesa responde con gallardía: Kekekeke. Nuevamente, la cacatúa 
bianca desciende de su rama, abruma a golpes al kasesa, que se inclina 
y cae, pronunciando un lastimoso kikikiki, y nuevamente la cacatúa se 
come el contenido del horno. Al día siguiente, la mujer dice: “Yo iré 
a la huerta y tú vigilarás la comida como es debido.” Kekekeke, res- 
ponde el kasesa; pero todo lo que sucediera los dos días anteriores su- 
cede de nuevo, y Karawata y su kasesa terminan por morir de hambre. 

Mwoydakema.—Este héroe ve a dos mujeres que van a la playa a 
coger agua salada. Las interpela: 


Wo! taygu vivila! Wo! mitakuku, 
Wo! dos mujeres! Wo! pestañas mordidas, 
kada mitakuku yoku. 


nuestras (dual) pestañas mordidas tú. 


Esto, en traducción libre, significa: - 
“¡Eh!, llegan dos mujeres. ¡Eh!, amadas, con las que yo sería di- 
choso cambiando la mordedura de las pestañas.” 


Las mujeres responden: 3 
KO) gala ikwani. 
¡Oh! no eso duele. 


Respuesta que corresponde a nuestra expresión coloquial: “No hay 
nada que hacer.” ` 
Mwoydakema exclama entonces: 


O! kimali kadi kimali yoku; 


lo que significa: “¡Oh, tú, rasguño erótico!” En otros términos: “Vos- 
otras, con quienes yo sería dichoso cambiando rasguños eróticos.” 
A pesar de todo, las mujeres siguen su camino, dejándolo en dispo- 
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sición de bruñir su hacha de piedra. Pero él se lanza en su seguimien- 
to y, con ayuda de una canción mágica, pone el mar en movimiento, de 
modo que lo cubra y lo deje hundido en la arena, de la que sólo emerge 
su pene. Habiendo llegado las mujeres a la playa, se acercan a aquel 
objeto solitario y se preguntan a quién pertenece, lo que da lugar a una 
querella. Finalmente, una tras otras se montan a horcajadas sobre él, 
queriendo cada cual gozarlo el mayor tiempo posible, hasta el punto 
de que cada una se ve obligada a arrancar de allí a su compañera. Esta 
es, para los indígenas, la parte más divertida del relato. Una vez que 
han partido las mujeres, Mwoydakema se sacude la arena, vuelve a su 
hacha e interpela de nuevo a las mujeres (exactamente en los mismos 
términos) cuando éstas regresan de la playa. Al día siguiente se repiten 
los mismos acontecimientos, y ambas gozan en la playa por tres veces de 
lo que ellas llaman el bastón. El tercer día acontecen de nuevo las mis- 
mas cosas, pero después de haber gozado del bastón se les ocurre la 
idea de sacarle de la arena y llevarle a casa. Poco a poco descubren 
las diferentes partes del cuerpo de Mwoydakema, hasta que, habiendo 
apartado toda la arena, éste se levanta bruscamente y huye. Al regresar 
a la aldea, las mujeres tienen que pasar ante él una vez más, ocasión 
que no deja de aprovechar el hombre para burlarse de ellas, recordán- 
doles sus hazañas. 

Momovala.—Momovala va con su hija al huerto y le ordena que trepe 
a un árbol. Levanta la cabeza, ve sus Órganos genitales y lanza un pro- 
longado katugogova (es decir, grita con voz aguda e interrumpe el sonido 
golpeándose rápidamente la boca con la mano. Este grito sirve para ex- 
presar un estado de excitación emotiva, intenso y agradable). La hija 
le pregunta por qué grita. “He visto un loro verde”, responde él. Idén- 
tica escena se repite varias veces, y él responde nombrando a cada una 
un pájaro distinto. Cuando la muchacha desciende del árbol encuentra 
a su padre desnudo de su hoja púbica y en estado de erección. Ella se 
muestra muy confusa y llora. El, sin embargo, se apodera de ella y la 
viola, la viola. Cuando todo ha terminado, ella canta una canción que 
podría traducirse así: “¡Oh, Momovala, Momovala!, entrañas de mis 
entrañas, padre, mi padre. Mi padre de nombre me ha cogido, me ha 
llevado, me ha ultrajado.” La madre oye la canción y adivina lo que ha 
pasado. “Ya se ha apoderado de la muchacha y ha copulado con ella. 
Iré a ver.” 

La madre los encuentra; la hija se queja y el padre niega. La mu- 
chacha se dirige hacia el mar con todos los objetos que le pertenecen y 
canta una canción implorando a un tiburón que venga a devorar, pri- 
mero, la tabla que le servía para confeccionar sus faldas de fibra vege- 
tal; luego su cesta, uno de sus brazos, el otro brazo, y así sucesivamen- 
te, interminablemente, repitiéndose la canción entera para cada objeto. 
Finalmente canta: “Devórame a mí íntegramente.” Que es lo que hace 
el tiburón. 

En la casa, Momovala pregunta a la madre qué ha sido de la mucha- 
cha, y se entera de su trágico fin. Al saber la noticia, pide a la madre 
que se despoje de su falda de tejido vegetal para copular con él. La his- 
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toria describe sus movimientos, que son tan violentos que arrancan que- 
jas a la mujer: Yakay, yakay (expresión de dolor). Pero él la penetra 
más profundamente. Ella se queja de nuevo, pero sin resultado. Y muere 
después del acto. 

Al día siguiente las gentes preguntan a Momovala qué ha sucedido. 
El responde que su mujer ha sido traspasada. “¿Dónde?” “En la va- 
gina.” Dicho esto, se corta el pene y muere. 

Es ésta, tal vez, la anécdota más cruel de mi colección. 


4. La sexualidad en el folklore: Leyenda y mito 


Pasando de los cuentos puramente narrativos y hechos para distraer 
y divertir, a formas más serias de folklore, encontramos en Kwabulo, 
una de las aldeas del lagoon, una leyenda local, de carácter sexual pro- 
nunciado. La historia es relatada en un tono que participa de la serie- 
dad y de la broma. Es, desde luego, una leyenda significativa para aque- 
llos aldeanos, pues forma el tema de un canto célebre, está asociada a 
la historia de su aldea y se considera como verdadera, ya que ciertos 
rasgos naturales de la localidad atestiguan su autenticidad. Contiene tam- 
bién ciertos elementos trágicos tales como la autocastración del héroe 
y su nostalgia lírica por su patria ajena. La obscenidad forma, no obs- 
tante, el tema central; y cuando los indígenas cuentan esta leyenda o se 
refieren a ella, lo que acontece a menudo, no ponen en ello solemnidad 
alguna, y sí encuentran placer en exagerar las comparaciones indecentes 
a propósito de lo que forma el nudo del relato: el largo pene del héroe, 
del jefe legendario de Kwabulo. Reproduzco esta historia, aproximán- 
dome hasta donde es posible al estilo mismo de los indígenas. 


La leyenda de Inuvayla'u 


p 

En la aldea de Kwabulo vivía Inuvayla'u, jefe de su clan, del clan 
Lukuba, y jefe de su aldea. Copulaba con las esposas de sus hermanos 
menores y de sus sobrinos maternos. . 

Cuando los hombres partían para la pesca, él se quedaba en la parte 
exterior de una casa y practicaba un hueco en la barda; luego pasaba 
su pene por el hueco y fornicaba. Su pene era muy largo; su pene era 
como una larga serpiente. Iba a la huerta cuando las mujeres hacían 
koumwala (limpieza de las basuras del suelo, preliminar a la plantación) 
o cuando hacían pwakowa (desyerbar). Permanecía entonces apartado, 
tras la cerca, entre la maleza inculta, y su pene se retorcía por el suelo 
como una serpiente. Rampaba a todo lo largo del camino. El pene se 
aproximaba a una mujer por la espalda, cuando se hallaba inclinada, 
como lo exigía su trabajo. La golpeaba entonces tan fuerte que caía en 
cuatro patas, y era fornicada por el pene, que le entraba en la vulva. 

O bien, cuando las mujeres iban a bañarse en el lagoon, el pene se 
hundía en el agua como una anguila y penetraba en la vulva. O también 
cuando recogían conchas, como las mujeres de la costa occidental (fot. 80), 
buscándolas con los talones, en el lodo del lagoon, Inuvayla'u fornicaba 
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con ellas. Cuando iban al depósito del agua, les rompía sus vasijas he- 
chas con nueces de coco y fornicaba con ellas. Los maridos estaban muy 
encolerizados porque no tenían agua para beber. Injuriaban a las mu- 
jeres. Las mujeres tenían vergiienza de hablar, porque sus vasijas habían 
sido rotas. Un día, los maridos dieron la orden siguiente a sus esposas: 

“Coced pescado, coced taytu, haced tortas de taro para que nuestro 
venerado viejo coma a su antojo.” “No, respondieron las mujeres; ese 
hombre abusa de nosotras; cuando os vais de pesca y nos quedamos 
solas en la aldea, o trabajando en la huerta, o cerca del depósito de 
agua, en el lagoon, usa de violencia con nosotras.” 

Los hombres comenzaron entonces a vigilarlo. Anunciaron que se 
iban de pesca. Se ocultaron en la weyka (espesos matorrales que rodean 
la aldea) y vieron la escena. Inauvayla'u se halla en la parte exterior de 
una choza; ha hecho un hueco en la barda; su pene serpentea sobre 
el suelo, penetra a través del hueco, se introduce, hace violencia a la 
mujer de su hermano más joven. Los hombres se trasladan al huerto... 
(sigue la enumeración de las diversas circunstancias en las que el héroe 
se entregaba a sus locas travesuras con las mujeres, y esto exactamente 
en los mismos términos empleados antes). 

Cuando sus hermanos menores y sus sobrinos maternos vieron esto, 
fueron presa de una cólera violenta. A la mañana siguiente, lo arroja- 
ron al agua; lo arrojaron en el estanque principal de la caleta que in- 
vade la marea y que se extiende hasta la aldea de Kwabulo (fot. 81). 

Salió del agua. Regresó a su casa lleno el espíritu de vergiienza y 
tristeza. Habló a.su madre Lidoya: “Hazme cocer un poco de taytu 
y de pescado. Hazlos cocer sobre el suelo. Pon todo nuestro haber y 
estos alimentos en tu cesta; levántala y ponla sobre tu cabeza; vamos 
a partir; dejaremos este lugar.” 

Cuando todo estuvo listo, salió de su casa, que daba sobre la baku 
(plaza central de la aldea). Lloró mucho contemplando la baku. Cogió 
su hacha (kema) y dio un golpe a su pene. Lloró largo tiempo sobre él, 
teniéndole en sus manos. Luego cortó la punta del pene, que saltó sobre 
la baku, frente a su casa, y se transformó en piedra. La piedra está allí 
siempre, en la baku de Kwabulo, frente a la casa del jefe. Gritó, lloró 
y se fue. Se detuvo más allá de la fila exterior de casas, miró hacia 
atrás, cogió su pene y lloró sobre él. De nuevo lo cortó con su hacha. 
Cayó el segundo trozo y se transformó en piedra. Aún puede vérsele 
en las afueras de la aldea de Kwabulo. Gritó, lloró y se fue. A mitad 
del camino que lleva de la aldea al estanque de la caleta se detuvo. 
Miró hacia atrás, hacia las casas. Cogió el pene entre las palmas de sus 
manos, lloró sobre él y cortó otro trozo. Este se convirtió en una piedra, 
que todavía se puede ver en las cercanías de Kwabulo. Llegó al lugar 
en que se encontraban las canoas; miró hacia atrás, hacia la aldea, lloró 
sobre sus Órganos genitales. Cogió el hacha y cortó lo que quedaba del 
muñón del pene. El trozo se convirtió en una piedra, que se encuentra 
siempre cerca del lugar en que los hombres de Kwabulo amarran sus 
canoas. Penetró en su canoa y soltó la amarra. Después de recorrer la 
mitad de la caleta, lloró de nuevo. Cogió su hacha y cortó sus testícu- 
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los. Gruesas peñas (vatu) blancas de coral se encuentran en la caleta. 
Constituyen el testimonio: muestran dónde se cortó Inuvayla'u sus tes- 
tículos. i 


Inuvayla'u y su madre Lidoya llegaron a Kavataria (al norte de Kwa- 
bulo, aldea de donde parten expediciones marítimas hacia el Sur). Robó 
una gran waga (canoa), una muwasawa (canoa). Pero el propietario los 
sorprendió y los arrojó. Llegaron a Ba'u (aldea situada más al Norte). 
Tomó una canoa. Dijo a su madre, Lidoya: “Pon tu cesta en la canoa, 
vamos a partir.” Partieron; llegaron a Puwaygili (aldea de Kayleula). 
Dijo a su madre... (Se repiten aquí las mismas palabras dichas antes; 
luego, parte de nuevo, llegan a otra aldea, y el hijo vuelve a decir a la 
madre que ponga su cesta en la canoa; y así sucesivamente, a través 
de una enumeración monótona de las aldeas situadas a lo largo del 
lagoon y en las islas Amphlett, hasta que llegan a las koyas, las altas 
montañas del archipiélago de Entrecasteaux.) Inuvayla'u: llega a las ko- 
yas. Allí se instaló, allí vivió y con él su madre, que le ayuda a plantar 
la huerta y preparaba su comida. El iba a pescar con un ciervo volante 
y con la red de alta mar, que es preciso hundir en el agua. La madre 
plantaba la huerta en las laderas de las montañas y fabricaba para él 
cacharros de cocina. 

Un día, él hizo la ascensión de una vertiente de la montaña. El día 
era claro. A lo lejos, entre los budibudi (nubecillas que se acumulan 
en torno del horizonte durante la época de los monzones), distinguió la 
gran isla plana de Kiriwina, distinguió el vasto lagoon. Sobre sus aguas 
vio una canoa, una canoa de Kwabulo, su aldea natal*. Su interior se en- 
terneció (¿nokapisi lopo'ula). Deseó ver su aldea, deseó pasearse bajo los 
mangos de Kwabulo. 

Partieron. En el mar encontraron un barco que venía de Kitava. El 
dijo a su madre: “Pídeles un poco de sayaku (pintura negra aromáti- 
ca), pídeles algunos mulipwapwa (adornos de conchas).” La madre se 
ofreció a sí misma a los hombres de Kitava. Copularon con ella sobre 
su canoa. Le dieron un poco de sayaku y algunos adornos de conchas. 
Así obtuvo él un poco de pintura roja y algunos adornos de conchas 
rojas. 

Antes de desembarcar en el fondo de la caleta, se adornó a sí mismo. 
Fue a la aldea. Ataviado como para una fiesta, se detuvo en la baku 
(plaza central), cantó la canción que había compuesto en las koyas 
(montañas del Sur). Enseñó la canción a los aldeanos, a sus her- 
manos menores, a sus sobrinos maternos. Les dio la canción y la 
danza. Desde entonces, han continuado siendo la danza y la canción de 
los habitantes de Kwabulo. La danzg se baila con el kaydebu (escudo 
de danza) (fot. 82). Los hombres de Bwa'talu y de Suviyagila la han 


1 Sobre el extraño e impresionante contraste que existe entre las aguas ver- 
des y el calcáreo blanco de las Trobriand, por una parte, y las rocas volcánicas, 
las elevadas montañas y el mar de un azul profundo de las koyas, por otra, 
véase Argonauts of the Western Pacific, passim. También encontrará allí el 
lector una explicación de la actitud emocional de los indígenas ante el paisaje, 
así como de otras manifestaciones de esta actitud en el folklore. 
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comprado y la bailan también. Inuvayla'u vivió en su aldea hasta su 
muerte. Tal es el fin de la historia. 

He recogido algunas variantes de este mito, oyéndolo relatar en di- 
versas aldeas, así como algunos comentarios que deben agregarse. Cier- 
tas variantes sitúan el acto expiatorio de la autocastración en la época 
del regreso de Inuvayla'u a su hogar. Pero esto no concuerda con el 
orden de sucesión de las reliquias naturales. Todas las piedras descritas 
en el mito existen todavía hoy, sólo que el tiempo debe haber destruido su 
semejanza con sus prototipos anatómicos, y que sus dimensiones parecen 
haber sufrido un aumento enorme. En diversas ocasiones vi estas pie- 
dras; pero, desgraciadamente, siempre me fue imposible fotografiarlas, 
ya porque el tiempo se opusiese, ya porque la hora no fuese favorable, ya 
porque la marea alta lo impidiese. Concediendo a la imaginación la 
necesaria licencia y entregándose a una exégesis suficientemente amplia, 
puede admitirse que los testículos estén representados en la caleta por 
las grandes rocas redondas que se muestran a flor de agua durante la 
marea baja, y el glande del pene por una masa de coral blanco, en forma 
de casco puntiagudo, que se encuentra en la plaza central de la aldea. 
Esta disposición confirma la versión dada en el texto. 

La etimología del nombre del héroe indica la naturaleza de su culpa; 
inu es indudablemente la partícula femenina ina, mujer, en tanto que 
el verbo vayla'u significa pillar o robar; de suerte que el nombre puede 
traducirse por “ladrón de mujeres”. Quienes creen que antaño existió 
en la Melanesia una gerontocracia, encontrarán un interés especial en 
este mito, pues en él se ve al viejo “matriarca” masculino violar los 
derechos de los hombres más jóvenes de su clan gracias a su órgano 
enorme (símbolo de su mayor poder generador, que diría un psicoana- 
lista), y reivindicar para sí todas las mujeres de la comunidad. Ciertos 
fragmentos de esta historia se remontan, indudablemente, a una gran 
antigiiedad, en tanto que otros han sufrido una modernización visible. 
La crudeza y sencillez de la primera parte y su asociación a descripcio- 
nes de la naturaleza, presentan la interesante significación sociológica del 
mito espontáneo, que ha degenerado poco a poco en una simple leyenda. 
La segunda parte, en cambio, con el canto que citaremos dentro de un 
momento, corresponde a condiciones modernas y realistas, y su carácter 
de relato lírico revela su origen más reciente. 

Es igualmente característico el que la primera parte hable de ata- 
ques dirigidos contra las mujeres muy especialmente mientras atienden 
a las ocupaciones que constituyen su privilegio específico, siendo así 
que, normalmente, las mujeres están protegidas, mientras realizan tales 
trabajos, por tabúes que prohíben a los hombres no sólo hacerles el 
amor, sino hasta aproximarse a ellas (véase cap. II, dominios masculino 
y femenino en la vida de la tribu). A este propósito, recordaremos que, 
mientras están ocupadas en desyerbar los huertos de la comunidad, las 
mujeres están autorizadas en ciertos distritos a atacar a todo hombre 
que se les acerque (cap. IX, sec. 8). Ciertamente, hay en esto una co- 
rrelación interesante que puede, a los ojos de un antropólogo dotado 
de imaginación y hábil en construir hipótesis, constituir la prueba de la 
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antigüedad de la leyenda y suministrarle los elementos de una teoría 
explicativa de la costumbre yausa. Al ultrajar a las mujeres mientras 
atendían a ocupaciones tales como el desyerbe y el aprovisionamiento 
del agua, Inuvayla'u agregaba el insulto a la injuria y, en la leyenda, 
vemos que las mujeres se avergilenzan más por el insulto que han sufri- 
do een sus prerrogativas al romperles el héroe sus vasijas que por el 
ultraje inferido a su castidad. A primera vista, esta destrucción de las 
vasijas puede parecer un simple rasgo sádico del carácter, por otra parte 
nada desagradable, de Inuvayla'u. Pero, en realidad, todos estos detalles 
tienen una significación sociológica. 

Otra ligera variante de la leyenda declara que Inuvayla'u no fue 
autorizado para regresar a su aldea, sino arrojado de ella inmediata- 
mente después de su regreso. Yo prefiero descartar esta versión trági- 
ca, en parte porque a los anglosajones no les gustan las historias que 
concluyen tristemente y también porque no armoniza bien con el carác- 
ter amable y poco vengativo de los trobriandeses. 

El canto atribuido al héroe mutilado de Kwabulo, sólo presenta víncu- 
los distantes con la historia tal como el mito la cuenta. La primera es- 
trofa hace alusión a los excesos del héroe y a sus consecuencias, así 
como a su resolución expiatoria de partir. El crestón o arrecife de coral 
mencionado en la primera estancia y el suelo pantanoso que atraviesa 
el peregrino son imágenes poéticas que hacen parte del fragmento de 
la leyenda que describe las peregrinaciones del héroe y de su madre. 

La segunda y tercera estrofas siguen igualmente al mito. El papel 
desempeñado por la madre, el pesar del hijo y las primeras fases del 
viaje son descritas de la misma manera en el mito y en el canto. Pero 
el canto, descuidando los elementos más groseros, y tal vez más arcai- 
cos del mito, no menciona la castración. Sólo se trata en él de la tris- 
teza nostálgica que experimenta el héroe, obligado a abandonar su aldea 
y su hogar. ~ 

Todavía puede formularse la siguiente pregunta: ¿No serán la pri- 
mera y la segunda parte del mito historias completamente distintas, sien- 
do la primera un mito primitivo, con numerosas alusiones e implicacio- 
nes sociológicas, y la segunda parte y el canto la historia de un hombre 
real o imaginario que, demasiado enamorado para ser tolerado en una 
comunidad, hubiese sido desterrado, ofreciendo más tarde, en expiación, 
su canto y su arrepentimiento? En el curso del tiempo, estas dos his- 
torias pudieron ser amalgamadas en la leyenda, pero no en el canto. 

A partir de la cuarta estrofa, el canto se desenvuelve en torno a 
motivos de adorno, danza, renombre personal y glorificación de sí mis- 
mo; trata de mujeres que admiran los adornos del cantor, de sus pere- 
grinaciones a través de las aldeas y de su nostalgia, que reaparece in- 
cesantemente. Detalles típicos que se encuentran en todos los- cantos 
trobriandeses. No pudiendo dar de las demás una traducción tan com- 
pleta como las de éstas, sólo cito aquí las seis primeras estrofas. 
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EL CANTO DE INUVAYLA'U 


I 


Un día arrojaron al agua a Inuvayla'u. 

Las noticias de la fornicación habían corrido: 

Fue sumergido, se hundió hasta el fondo, salió del agua. 
El se volvió y fue hacia el mar. 

A través del raybwag* y la dumia? fue hacia el mar. 


I 


“Mi madre Lidoya, recoge los alimentos. 

Yo vuelvo mis ojos hacia Dugubakiki ?. 

Mis lágrimas brotan cuando pienso en el bwaulo* de mi aldea. 

Mis lágrimas brotan cuando pienso en Kwabulo, en el aire dulce de Kwabulo. 


III 


iOh! Madre Lidoya, pon tu cesta sobre tu cabeza. 

Ella marcha atentamente, ella tropieza a todo lo largo de la caleta. 
Ella ha dejado Kwabulo —la casa está cerrada. 

Inuvayla'u no fornicará más, 

Tu casa está cerrada —Inuvayla'u ya no tiene casa. 


IV 


Erguido está —el mástil en la boca de la caleta. 

Yo busco mi canto —yo me pongo en camino, yo, Inuvayla'u. 

Mi camino es Gutagola que lleva a Tuma. 

Y, después, el camino de Digidala que lleva a través de Tayyava?. 


Vv 


iMujeres de Kulumata, danzad vuestra danza! 

iPreparaos para una ronda con el tubuyavi sobre vuestros rostros! 
Un tilewa'¿?” para vosotras —id, pues, a mi aldea. 

Id a Oysayase —a Oburaku! $. 


VI 


Es tiempo de ponerse en camino, en camino para Kiriwila ?. 
Los niños intentaron retenerme. 
Voy a seguir mi camino y llegar a Yalumugwa “Y. 


1 Crestón, arrecife de coral. 

2 Campos pantanosos. 

3 Desembarcadero de Kwabulo en el lagoon. 

* Nube de humo que envuelve la aldea. * 3 

5 Los dos caminos conducen a la parte noroeste del distrito. 
% Modelo de decoración facial. 

7 Vínculo de elogio (véase cap. XI, sec. 3). 

8 Dos aldeas del Sur. 

2 Distrito Noroeste. 

10 Aldea situada al norte exacto de Kwabulo. 
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Mi dala! —los hombres, mi amor— las mujeres. 

Ellas admiran mi paya?. 

Cuando haya, llegado a Okaykoda, mis amigos me saludarán. 
Mi espíritu está triste. 

Soy un hombre Luba, mi pez es kaysipu. 

Caí en días malos. 


Historia de Kaytalugi 


Al lado de las leyendas relacionadas con acontecimientos lejanos en 
el tiempo, los indígenas relatan historias que tienen por tema hechos 
lejanos en el espacio. Si se les creyese, bastaría con hacer viajes relati- 
vamente largos para descubrir países notables en todos los puntos del 
horizonte. Las peculiaridades de los habitantes de uno de estos países 
lo hacen interesante para nosotros. 

“Lejos, lejos, más allá de alta mar —walum, como dicen los indí- 
genas—, si navegáis entre Sim-Sim y Muyuwa (es decir, en dirección 
Norte), llegaréis a una gran isla llamada Kaytalugi. Sus dimensiones son 
las de Boyowa (nombre de la mayor de las islas Trobriand). En esta isla 
hay muchas aldeas. Sólo están habitadas por mujeres. Todas ellas son 
bellas. Se pasean desnudas. No cortan el pelo de sus pubis. Estos pelos 
alcanzan tal longitud que a veces forman una especie de doba (falda de 
fibra vegetal) que las cubre por delante. 

"Estas mujeres son muy malas, muy feroces. Su insaciable deseo es 
la causa. Cuando los marinos encallan en sus costas, las mujeres ven des- 
de lejos sus canoas. Reunidas en la playa, los esperan. Son tan numerosas 
y sus cuerpos están apretados de tal modo unos contra otros, que toda la 
playa se ve negra. Los hombres llegan, las mujeres corren hacia ellos. 
Inmediatamente se arrojan sobre ellos. Arrancan sus hojas púbicas y 
las mujeres violan a los hombres. Es algo semejante a la yausa de los 
habitantes de -Okayaulo. La yausa tiene lugar durante la pwakova. Cuan- 


do ésta concluye, concluye la yausa. Las mujeres de Kaytalugi lo hacen . 


en todo tiempo. Jamás dejan a un hombre a solas. Hay allí muchas 
mujeres. Cuando una ha terminado, le toca el turno a otra. Cuando no 
pueden efectuar el coito, se sirven de la nariz del hombre, de sus orejas, 
de sus dedos, de los dedos del pie; el hombre muere. 

”En la isla nacen niños. varones. Pero nunca llegan a la edad adulta. 
Desde pequeñitos abusan de ellos hasta que mueren. Las mujeres abu- 
san de ellos. Se sirven de su pene, de sus dedos, de sus dedos de los 
pies, de sus manos. El pequeño se agota rápidamente, cae enfermo y 
muere.” 

Tal es el relato de los indígenas relativo a la isla de nombre signi- 
ficativo. Kayta, en efecto, significa “copular”; lugi es un sufijo para 
indicar saciedad completa. Kaytalugi quiere, pues, decir, “copular hasta 
la saciedad”. Los indígenas creen de una manera absoluta en la exis- 
tencia real de la isla y en la verdad de cada uno de los detalles de su 


1 Subclán. 
2 Pendiente de carey. 
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relato. Cuentan historias circunstanciadas de marinos que, arrastrados 
hacia la isla por un vendaval furioso, prefirieron desembarcar en arreci- 
fes desiertos antes que correr el riesgo de desembarcar en Kaytalugi. 
Para ir a la isla se necesitan un día y una noche de viaje, aproximada- 
mente. Si partís por la mañana y navegáis en dirección obomatu (exac- 
tamente al Norte) llegaréis a la isla en la mañana del día siguiente. 

Existen también historias, que se creen verdaderas, que hablan de 
hombres que, habiendo estado en la isla, lograron escaparse. Así, hace 
mucho tiempo, un grupo de hombres de Kaulagu que según ciertas 
versiones partiera en expedición kula, había errado su dirección y 
abordado la isla. Pero otra versión dice que fueron allí intencionalmen- 
te. Es costumbre entre los trobriandeses que, cuando un asunto llega 
al punto muerto, uno de los hombres comprometidos en él lance un 
desafío. Este hombre propone una hazaña extraordinaria, una diversión 
o una fiesta que él mismo debe dirigir siempre, organizar a menudo y 
financiar a veces. Los otros deben seguirle. Un día, los hombres de Kau- 
lagu habían emprendido la plantación de ñames. El trabajo era muy 
duro, las perchas destinadas a servir de soportes a los ñames no se 
podían clavar en el suelo pedregoso. El jefe gritó entonces: ¡Uri yakala 
Kaytalugi! “¡Mi desafío es Kaytalugi! ¡Vamos a ver las mujeres!” Los 
otros aceptaron. Llenaron su canoa de alimentos, leña, vasijas con agua 
y cocos verdes. Partieron. Durmieron una noche en el mar, otra noche 
en el mar, y a la tercera mañana se encontraron a la vista de Kaytalugi 
(esto no se halla de acuerdo con la versión de otros informadores; pero 
el viento no fue, sin duda, propicio a nuestros viajeros). Las mujeres se 
reunieron en la playa: “¡Wa! ¡Vienen hombres a nuestro país!” Hi- 
cieron pedazos la canoa, formaron con los despojos un montón en la 
playa y se sentaron encima. Y copularon, copularon, copularon; un mes, 
y luego meses y meses. Los hombres fueron distribuidos, habiendo reci- 
bido cada cual una mujer. Allí se establecieron. 

”Durante meses se ocuparon en plantar huertas; luego dijeron a sus 
mujeres: '¿Hay mucho pescado en vuestro mar?” Las mujeres respon- 
dieron: ”En gran abundancia. "Vamos a reparar nuestra canoa’, dije- 
ron los hombres. "Vamos a procurarnos algunos pescados y los comere- 
mos todos’, y partieron. Navegaron durante tres días y regresaron a 
Kaulugu, su aldea natal. Sus esposas, que después de guardarles luto se 
habían vuelto a casar, se regocijaron al verlos y volvieron a vivir con 
ellos. Entre otras cosas trajeron de la isla una especie nueva de banano 
llamada usikela. Hoy puede usted ver crecer usikela en todas las aldeas 
y puede comer sus frutos. Son muy buenos” (fot. 83). Y ésta es otra 
prueba de la autenticidad de la historia y de la existencia real de Kay- 
talugi. 

Cuando pregunté a mis informadores cómo se explicaban que los 
hombres de Kaulugu hubiesen no sólo sobrevivido, sino logrado escapar, 
me respondieron que eran muy vigorosos y que ninguno había consen- 
tido en tener relaciones con más de una mujer. Y en el momento en 
que se dieron cuenta de que había allí demasiadas mujeres para ellos, 
se evadieron. Tenemos aquí un ejemplo interesante de los artificios a 
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que está obligada a recurrir toda versión dogmática, cuando quiere uno 
comprobarla con ayuda de ejemplos concretos, incluso en estos casos 
tales ejemplos sor' imaginarios. Cuéntase también la historia de un hom- 
bre de Kaybola, aldea de la costa norte. Hallándose pescando el tibu- 
rón, este hombre avanzó demasiado lejos. Llegó a Kaytalugi y fue des- 
posado por una mujer. Sintiéndose cansado de sus caricias, demasiado 
persistentes, agujereó todas las canoas de la localidad, revisó la suya y, 
después de decir a su esposa que la pesca sería excelente aquella ma- 
ñana, embarcó y se hizo a la vela. Las mujeres de Kaytalugi echaron 
sus canoas al agua para perseguirlo; pero las canoas se hundieron y el 
hombre regresó sano y salvo a Kaybola. è y 1 

Cuando expresé mis dudas acerca de la existencia real de esta isla, 
mis informadores me contestaron que el escepticismo era natural, pero 
que haría muy bien no intentando ir allí, pues me arriesgaba a no re- 
gresar nunca. Agregaron que todos los gumanuma (hombres blancos) se- 
rían dichosos yendo allí, pero que el miedo los retenía. “Mire usted, 
ningún gunamuna ha estado nunca en Kaytalugi”, otra prueba irrefutable 
de su existencia. 

Hasta ahora, sólo nos hemos ocupado de las partes menos sagradas 
del folklore, y hemos visto que en ellas los motivos sexuales eran pre- 
dominantes. Una historia parece a los indígenas tanto menos “real”, 
cuanto menos pronunciada es su significación religiosa o moral, y, por 
consiguiente, tanto más frívola. Y cuanto más frívola se hace, más lugar 
concede —como en los cuentos de hadas (kukwanevu)— a la sexuali- 
dad. Pero entre las leyendas, sólo hay una cuyo motivo principal es 
la sexualidad, la de Inuvayla'u; entre los relatos geográficos, el que 
presenta este carácter es el de Kaytalugi. Los mitos reales (lilu) tienen 


rara vez por motivos la sexualidad; y los mitos sobre los orígenes de - 


la humanidad y del orden social, por ejemplo, carecen en absoluto de mo- 
tivación sexual. »En el ciclo de historias relativas al héroe Tudava, el 


único incidente sexual que se menciona es el relativo a su nacimiento, 


de una virgen: la madre del héroe está dormida en una gruta, y el agua 
que cae gota a gota (litukwa) de la bóveda atraviesa su himen, penetra 
en su vagina, y así “abierta” (ikaripwala) hace posible para ella el con- 
cebir (véase cap. VII). 3 

En los diferentes mitos relativos al comercio circular kula no se en- 
cuentra ningún elemento sexual; tampoco en los referentes a los oríge- 
nes de la pesca, de las canoas y de la búsqueda de conchas spondilus. 
Ni los hay tampoco en los mitos sobre la vejez, la muerte y la visita 
anual de los espíritus. 

Según la leyenda, el fuego fue traído por la misma mujer que pro- 
dujo el sol y la luna. El sol y la luna se ven por el cielo, pero la madre 
guarda el fuego que oculta en su vagina. Cuantas veces necesita de él 
para cocer sus alimentos, lo saca de sw escondite. Pero un día su her- 
mano, habiendo descubierto el lugar donde lo ocultaba, lo robó y lo 
dio a otras gentes. Es éste el único mito auténtico que contiene un 
elemento sexual definido. » 

La sexualidad no desempeña un papel importante en las creencias 


Sec. 5] EL PARAISO EROTICO DE LOS TROBRIANDESES 309 


relativas a las cosas sobrenaturales. La única excepción de esta regla 
está representada por la idea de que ciertas brujas (yoyova) tienen re- 
laciones sexuales con tauva'u (seres antropomorfos y malignos que vie- 
nen de las islas del Sur y causan epidemias). Es así como Ipwaygana, 
mujer del clan Malasi, que, contra todas las reglas de la exogamia, se 
había casado con Modulabu, jefe Malasi de Obweria, tiene un tauvd'u 
familiar, con el que mantiene relaciones sexuales y al que le enseña la 
magia maligna (puede verse a esta mujer en las fots. 77 y 78). Mom- 
wayatni, de Kaybola, mujer del jefe y yoyova célebre, es conocida igual- 
mente por haber tenido una intriga con uno de estos instructores ma- 
lévolos y sobrehumanos. 

Pero en las islas Trobriand sólo son esporádicos. La creencia en el 
aquelarre, que parece extendida en los massim del Sur, no se encuentra 
en el distrito del Norte. Informadores de la isla Normanby y de las islas 
de la extremidad Este, me han contado que las brujas se reúnen de 
noche y se encuentran con Ta'ukuripokapoka, personalidad mitológica 
y, según todas las apariencias, experto en fuerzas malignas. Danzas y 
orgías tienen lugar entonces, en el curso de las cuales las brujas copu- 
lan con seres masculinos, y hasta con el mismo Ta'ukuripokapoka. 


5. El paraíso erótico de los trobriandeses 


En las Trobriand, como en todas las demás culturas, la vida futura 
forma el objeto de uno de los sistemas o de una de las mitologías más 
importantes. 

Los trobriandeses sitúan el espíritu del mundo en una pequeña isla 
llamada Tuma, situada al Noroeste. Allí, invisibles para los ojos morta- 
les, ajenos a las inquietudes del mundo, los espíritus llevan una exis- 
tencia que se asemeja mucho a la vida ordinaria de los trobriandeses, 
aunque mucho más agradable*. Me permito citar una buena descripción 
que me fue hecha por uno: de mis mejores informadores, Tomwaya Lak- 
wabulo (fot. 37), vidente célebre, médium espiritista, dotado de un ta- 
lento y de una imaginación poco vulgares (pero también de una habili- 
dad poco común) y beneficiado con frecuentes visitas de huéspedes 
provenientes del mundo de los espíritus. 

“En Tuma, todos somos semejantes a jefes. Somos bellos. Tenemos 
magníficas huertas y ningún trabajo: las mujeres lo hacen todo. Tene- 
mos montones de joyas y muchas mujeres, todas ellas encantadoras.” 
Esto resume las ideas y aspiraciones de los indígenas en lo concernien- 
te al mundo de los espíritus, en teoría al menos, pues lo que piensan 
del mundo futuro y lo que esperan no afecta en nada a su actitud con 
respecto a la muerte ni hace más intenso su. deseo de viaje inmediato 
a Tuma. A este respecto, se parecen exactamente a nosotros. Más de 
un buen cristiano hablará con entusiasmo de las alegrías y consuelos 


1 Véase “Baloma: The Spirits of the Dead in the Trobriand Islands”, en 
Journ. of the Anthrop. Institute, 1916, que contiene un relato preliminar, según 
las investigaciones que hice durante mis primeros años de permanencia en el 
archipiélago. 
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que se encuentran en el cielo, sin mostrar, no obstante, ningún apremio 
de verse en él. 

Pero, visto da distancia y con ayuda de la imaginación dogmática, la 
residencia de los espíritus en Tuma sigue siendo un paraíso y, sobre 
todo, un paraíso erótico. Cuando un indígena habla de él, cuando, tor- 
nándose elocuente, narra historias tradicionales, compuestas con frag- 
mentos de informaciones recogidas de boca de los médiums espiritistas, 
y comienza a formular sus esperanzas y anticipaciones personales, todos 
los demás aspectos se ven relegados inmediatamente a último término. 
La sexualidad viene a ocupar la primera fila, con todo lo que puede 
comportar de vanidad personal, de lujuria, buena alimentación, lujo y 
belleza circundante. 

En sus anticipaciones, Tuma se les aparece poblada de mujeres bellas, 
felices de trabajar duramente todo el día y de danzar a la noche. Los 
espíritus gozan de una perpetua y fragante bacanal de cantos y danzas 
sobre vastas plazas de aldea y sobre playas de arena blanda, en medio 
de una profusión de betel y de cocos verdes, de hojas aromáticas y de 
adornos dotados de poderes mágicos, de riquezas y signos de honor. En 
Tuma cada cual se encuentra dotado de una belleza, de una dignidad 
y de una destreza tales, que se convierte en el protagonista único, ad- 
mirado, orgulloso de una fiesta que no conoce el fin. En virtud de un 
mecanismo sociológico extraordinario, todos los plebeyos se convierten 
en jefes, en tanto que ningún jefe cree que los espíritus de sus inferiores 
puedan infligir una disminución a su rango relativo o empañarlo lo más 
mínimo. 

Sigamos las aventuras de un espíritu a partir del momento en que 
hace su entrada en el más allá. 

Después de ciertas formalidades preliminares, se encuentra en pre- 
sencia de Topileta, que guarda el camino que lleva a Tuma. Este per- 
sonaje, que forma parte del clan Lukuba, se asemeja mucho a un hombre 
y tiene apetitos, gustos y una vanidad esencialmente humanas. Pero 


posee la consistencia de un espíritu y se distingue en su apariencia por: 


sus grandes orejas, que le hacen parecerse a un flying fox'. Vive con 
una o varias hijas. i 

Mucho se recomienda al espíritu que se dirija a Topileta en términos 
amistosos y le pregunte el camino; el espíritu debe presentarle al mismo 
tiempo los objetos de valor que recibiera de sus parientes sobrevivientes 
en vista de su viaje a Tuma. Hay que anotar que estos objetos de valor 
no son ni enterrados con el cadáver ni quemados, sino que, después de 
haber sido oprimidos y frotados contra el cuerpo del moribundo, son 
depositados sobre el cadáver una vez que ha sobrevenido la muerte y 
dejados allí durante algún tiempo (véase cap. VI, sec. 3). Se cree que el 
espíritu del difunto lleva en su viaje ultraterreno los dones espirituales 
de estos objetos, que ofrece, según una versión, a Topileta; otra ver- 


1 Fyling fox: bermejizo=quiróptero frugífero de Oceanía. Orden de mamíferos 
placentarios con alas de piel extendida entre los dedos enormemente alargados de 
las patas anteriores y, además, de éstas a las posteriores, y entre éstas y la cola. 
Se incluyen los murciélagos y vampiros. (N. del T.) 
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sión pretende que se sirve de ellos para adornarse antes de hacer su 
entrada en Tuma. Es probable que un espíritu inteligente encuentre la 
manera de satisfacer a Topileta sin dejar por eso de atender a su va- 
nidad personal. 

Topileta, sin embargo, no se contenta con simples regalos. Su lujuria 
es tan grande como su avaricia, y cuando el espíritu es femenino copula 
con él; cuando es masculino se lo adjudica a su hija con el mismo fin. 
Hecho esto, Topileta pone al extranjero en buen camino y el espíritu 
continúa su viaje. 

Los espíritus que residen ya en Tuma saben que debe llegar un nue- 
vo compañero y se apresuran a saludarlo. Entonces se ejecuta un rito 
que lo impresiona profundamente. El espíritu llega lleno de aflicción. 
Suspira por los seres que dejó aquí abajo: su viuda, su amada, sus 
hijos. Quisiera estar rodeado de su familia y reclinarse nuevamente so- 
bre el seno de su esposa o de su amor terrestre. Pero en Tuma existe 
una hierba aromática llamada bubwayayta. Con ella forman un ramo 
(vana), sobre el cual pronuncia un espíritu hembra unas palabras mági- 
cas inmediatamente antes de aparecer en la isla un espíritu varón. Cuan- 
do el espíritu recién llegado se aproxima al grupo que le espera, el es- 
píritu hembra, más apasionado y, sin duda, el más amable, se precipita 
a su encuentro y agita ante su rostro la hierba perfumada. El olor pe- 
netra en sus narices, llevando consigo la magia de bubwayayta. Como 
el primer sorbo de agua del Leteo, este olor le hace olvidar cuanto de- 
jara en la tierra, y a partir de este momento no piensa más en su mujer, 
no suspira más por sus hijos, no desea ya abrazar a sus amantes terres- 
tres. Ya su único deseo será permanecer en Tuma y abrazar las bellas 
formas, no obstante no tener nada de carnales, de los espíritus hembra. 

Sus pasiones no tardarán en hallar satisfacción. Los espíritus hembra, 
por poco carnales que puedan parecernos a nosotros, simples mortales, 
son apasionados y ardientes en grado no conocido en la tierra. Se 
amontonan en torno al hombre, lo acarician, lo arrastran a la fuerza, le 
hacen violencia. Habiendo sufrido la inspiración erótica del encantamien- 
to bubwayayta, él cede, y entonces se desarrolla una escena que encon- 
trarán indecente quienes ignoran los caminos seguidos por un espíritu, 
pero que, en el paraíso, parece absolutamente normal. El hombre cede 
a estas invitaciones y copula públicamente con el espíritu que le recibie- 
ra, ante los ojos de todos los demás. Y hasta sucede que, estimulados 
por lo que ven, los demás hagan otro tanto. Estas orgías sexuales, en las 
que reina la promiscuidad, en que hombres y mujeres forman una mez- 
cla indistinta, se unen, cambian de compañero y se reúnen de nuevo, 
son un fenómeno frecuente en el mundo de los espíritus. Al menos, tal 
me contaron diversos testigos oculares pertenecientes no al mundo de 
los espíritus, pero sí al de los médiums. 

Felizmente, tuve ocasión de hablar de estas cosas con cierto núme- 
ro de videntes que habían hecho realmente el viaje a Tuma y, después 
de vivir allí entre los espíritus, habían regresado para contar lo que 
vieran. El más eminente de mis informadores fue Tomwaya Lakwabulo, 
cuyo nombre había sido pronunciado ante mí y cuyas hazañas me fue- 
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ron contadas con una mezcla de respeto y de cinismo antes de que 
yo hubiera podido conocerle y aprovechar su colaboración*. En dife- 
rentes ocasiones ' tuve también oportunidad de conversar con Bwayla- 
gesi, mujer médium; con Moniga'u y con otros dos o tres médiums de 
menor importancia. Los detalles sobre la vida en Tuma que acabamos 
de dar forman parte del folklore general; mis testigos oculares no han 
hecho sino confirmarlos, refiriéndolos más pintorescos, concretos y vivos. 

Tomwaya Lakwabulo estaba casado en la tierra con una mujer lla- 
mada Beyawa, que murió un año, poco más o menos, antes de mi llega- 
da a Oburaku. Desde entonces, su marido la ha visto en Tuma y, cosa 
muy notable, ella le ha permanecido fiel, considerándose como su espo- 
sa hasta en el mundo de los espíritus y negándose a tener relaciones 
con nadie más. Tal es, al menos, la versión del propio Tomwaya Lak- 
wabulo. Este conviene, no obstante, que, a este respecto, Beyawa o, me- 
jor dicho, su espíritu, constituye una excepción sin precedentes y no 
se parece en nada a los demás espíritus hembra. Todas las demás, en 
efecto, hayan sido o no casadas, son sexualmente accesibles a cualquie- 
ra y, en todo caso, a él, Tomwaya Lakwabulo. Con excepción de Beya- 
wa, todas ellas hacen katuyausi y reciben visitas ulatile. 

Hace ya mucho tiempo, cuando Beyawa era aún joven y atrayente, 
Tomwaya Lakwabulo hizo su primera visita a Tuma. Conoció entonces 
el espíritu de una de las más bellas muchachas, Namyobe'i, hija de Gu- 
yona Vabusi, jefe de Vabusi, gran aldea situada en la ribera de Tuma. 
Se enamoró de él, y como, además de ser muy bella, le aplicó la magia 
bubwayayta, sucumbió a sus encantos y se casó con ella. Se hizo, pues, 
por decirlo así, bígamo, ya que tenía una esposa carnal en la tierra, en 
Oburaku, y otra espiritual en Vabusi. Desde entonces visitaba regular- 


mente Tuma en sus trances, durante los cuales permanecía semanas en- - 


teras sin comer, sin beber y sin hacer el menor movimiento (en teoría, 
al menos. Habiéndole visto en uno de sus trances, logré hacerle comer el 
contenido de una lata de carne de vaca en conserva y un poco de pulpa 
de limón y aceptar dos trozos de tabaco). Estas visitas profesionales que 
hacía a Tuma, además de serle agradables a causa de Namyobe'i, le eran 
provechosas, ya que a cada viaje llevaba para los espíritus regalos que 
le confiaban los parientes sobrevivientes. Y no tenemos razón alguna 
para dudar de que no llegasen a los espíritus residentes en Tuma los 
dones espirituales de estos regalos. 

Justo es decir, para establecer la buena fe tanto de Tomwaya Lak- 
wabulo como de la difunta Beyawa, que ésta sabía y aprobaba la unión 
espiritual de su esposo y hasta permitió a su hija tomar el nombre de 
Namyobe'i. Esto concuerda bien con una regla general, puesto que toda 


1 Véase “Baloma: The Spirits of the Dead” (Journ. of R. Anthrop. Institute, 
1916), publicado antes de mi tercera expedición. Durante ésta viví varios meses 
en Oburaku, en donde vi a Tomwaya Lakwabulo, tanto en estado de trance 
como en estado normal, y lo utilicé como médium. Observé que a pesar del 
desenmascaramiento de Tomwaya Lakwabulo, narrado en el capítulo citado, con- 
tinuaba gozando de su propia comunidad, y en las islas Trobriand, en general, 
de un prestigio intacto. Tampoco difieren mucho los trobriandeses de nosotros 
bajc este aspecto. : 
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colonia terrestre tiene una colonia espiritual correspondiente a la que 
emigran las gentes después de su muerte. También existen en Tuma 
diversas aldeas sui generis, cuya población no se compone de gentes 
salidas de este mundo y que presentan características interesantes. Una 
de ellas está habitada por mujeres que viven en casas construidas sobre 
pilotes, tan altas como cocoteros. Nunca un hombre ha sido autorizado 
a entrar en la aldea y jamás ha tenido relaciones sexuales con una de 
estas mujeres. Paren hijos, pero solamente del sexo hembra. Felizmen- 
te, estas puritanas constituyen una excepción en Tuma, en donde los 
dichosos espíritus se entregan al amor, a los goces y a los placeres 
lascivos. 

Para gozar de la vida y del amor es preciso ser joven. Aun en Tuma, 
la vejez, con su cortejo de arrugas, canas y debilidades, ataca a los es- 
píritus. Pero en Tuma existe un remedio contra la vejez, que estuvo 
antaño al alcance de la humanidad entera, pero que concluyó por es- 
capar de este mundo. 

Y es que, para los trobriandeses, la vejez no es un estado natural, 
sino un accidente, una mala ventura. Hace mucho tiempo, poco des- 
pués de que la humanidad, surgida del subsuelo, hiciese su aparición 
sobre la tierra, los seres humanos podían rejuvenecerse a voluntad, sa- 
cudiendo su vieja piel marchita, como los cangrejos, las serpientes, las 
lagartijas y todas las criaturas que se arrastran y viven bajo tierra se 
despojan de tiempo en tiempo de su vieja envoltura y recomienzan la 
vida con una piel nueva y más perfecta. Desgraciadamente, la humanidad 
ha perdido esta facultad de rejuvenecimiento (a causa de la locura de 
un antepasado, según una leyenda), pero los dichosos espíritus de Tuma 
la han conservado. Cuando se encuentran viejos, arrojan su piel fláccida 
y arrugada y emergen con un cuerpo cubierto de una piel tierna, con 
rizos negros, dientes sanos y llenos de vigor. De este modo, su vida 
constituye un recomenzar, un rejuvenecimiento perpetuo, con todo lo 
que la juventud implica de amores y placeres. 

Pasan su tiempo danzando y cantando, vestidos siempre de fiesta, 
siempre adornados, siempre perfumados con aceites y hierbas aromá- 
ticas. Todas las tardes, en la estación fresca, cuando los alisios soplan 
persistentemente o la brisa proveniente del mar refresca el aire durante 
el período abrumador de los monzones, los espíritus revisten sus atavíos 
de fiesta y se reúnen en la baku de su aldea para danzar, todo tal como 
se hace en las Trobriand. A veces, apartándose de las costumbres te- 
rrestres, van a la playa y bailan sobre la arena fresca, batida por las 
olas. 

Los espíritus componen muchos cantos, algunos de los cuales son 
traídos a la tierra por los médiums. Como la mayor parte de las pro- 
ducciones de este género, estos cantos son una glorificación de quien 
los ha compuesto. “Cantan la gloria de su butia (guirnaldas de flores), 
de su danza, de su nabwoda'u (cesta decorada), de sus pinturas y decora- 
ciones faciales.” Es evidente que la habilidad en la horticultura o la es- 
cultura en madera, las hazañas extraordinarias en la guerra o en la kula, 
no tientan ya la ambición de los espíritus. Celebran, en cambio, la danza 
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y la belleza personal, y esto principalmente a guisa de marco y de 


preliminares del goce sexual. 

Citaré un ejemplo de estos cantos. Teniendo por título Usiyawenu, 
ha sido compuesto en Tuma por un espíritu y traído a la tierra por 
Mitakayyo, de Oburaku, médium que estaba establecido ya de manera 
permanente en Tuma cuando llegué a las islas Trobriand. 


I 


Cantaré el canto del goce lascivo. 

Mi espíritu desborda sobre mis labios. 
Ellos se colocan en círculo en la baku, 
Yo me uno a ellos en la baku. 

Hacen sonar las caracolas, ¡escuchad! 
¡Mirad! La llameante guirnalda butia, 
La butia de mi amada. 


I 


Mi padre llora, ellos comienzan la danza fúnebre por mí. 
iVenid! Masquemos la nuez de betel, arrojemos la bubwayayta. 
Rompamos la vaina de pimienta de betel, 

La nuez de betel —mi espíritu adormece. 


IN 


Mi amigo, que se halla en la playa, está lleno de pasión. 
Desborda, mi amigo, en la orilla norte de Tuma. 

El hombre de pelo rojo sueña conmigo. 

Tiene un cesto ornamental, 

Su rostro brilla como la luna llena. 


Las nubes blancas se amontonan en el horizonte, 
Yo lloro en silencio. 


Sobre una colina de Tuma arrullo a mi hijo para dormirle, 
Voy a ver lo que hace mi hermana, 

Pondré un bagido'u en torno a mi cabeza, 

Pintaré mi boca con nuez de betel molida, 

Me adornaré con brazaletes en la costa oeste. 


Un canto trobriandés está siempre lleno de alusiones a acontecimien- 
tos muy bien conocidos del auditorio y no puede ser comprendido por 
entero nunca por un extranjero. No obstante, los mismos informadores 
indígenas no fueron capaces de darme una explicación completa de este 
canto. 


——_ a 
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Después de dos líneas de introducción, la primera estrofa describe 
los preparativos para una danza en Tuma. En la segunda estrofa se trata 
de un renunciamiento súbito a los intereses terrestres, bajo la acción de 
la bubwayayta. En la tercera, una mujer habla de un hombre del que 
está enamorada. Es evidente que ella sigue viva en la tierra y que su 
marido o su amante, el autor del canto aparentemente, ha emigrado a 
Tuma. Ella mira hacia el Noroeste, donde se amontonan las nubes del 
monzón, y llora (estrofa IV). De la última estrofa resulta que la mujer 
ha entrado a su vez en Tuma, y se hace la descripción de su tocado, que 
parece haberse convertido, como sucede con todos los espíritus, en su 
principal preocupación. No obstante, es preciso decir en elogio suyo que 
no ha olvidado a su hijo, aunque ninguno de mis informadores haya 
podido explicarse cómo se compagina esta reminiscencia sentimental con 
la atmósfera de frivolidad que reina en Tuma. 


CAPITULO XIII 


MORAL Y COSTUMBRES 


FA 


Se equivocaría quien calificase de “inmoral”, clasificándola en una 
categoría inexistente, la libertad sexual que reina entre los trobriande- 
ses. La “inmoralidad”, en el sentido de ausencia de todo freno, regla o 
valor, no existe en ninguna civilización, por pervertida y desprovista de 
base que sea. Pero, por otra parte, si se llama “inmoralidad” una moral 
diferente de la que pretendemos practicar, nada se opone a que se cali- 
fique de “inmoral” a toda sociedad distinta a la nuestra o, en general, 
a las que no se encuentran bajo la influencia de la civilización cristia- 
na y occidental. 

En efecto, los trobriandeses tienen tantas reglas de decencia y deco- 
ro como libertades y facilidades en su conducta. Entre todas las cos- 
tumbres que autorizan la libertad sexual, no hay una sola que no im- 
plique ciertos límites bien definidos; no hay una concesión al impulso 
sexual que no tenga por contrapartida ciertas restricciones; no hay una 


infracción de los tabúes sexuales que no lleve consigo una compensación 


en uno o en otro sentido. 

Todas las instituciones de los trobriandeses tienen su lado negativo 
y su lado positivo: otorgan privilegios, pero también implican renun- 
ciaciones. Así, por ejemplo, el matrimonio ofrece un gran número de 
ventajas legales, económicas y personales, pero implica, en cambio, y 
sobre todo en la mujer, la prohibición de relaciones sexuales extracon- 
yugales y numerosas restricciones relativas a las costumbres y a la con- 
ducta. La institución de la bukumatula (casa de célibes) tiene sus tabúes 
lo mismo que sus privilegios. Y hasta costumbres tales como las yausa, 
katuyausi y ulatile, instituidas todas especialmente para favorecer la li- 
cencia sexual, están rodeadas de condiciones y limitaciones. 

El lector, en quien los hechos relatados en los capítulos anteriores 
han contribuido tal vez a afirmar el sentimiento de su superioridad so- 
bre los trobriandeses, tendrá más adelante ocasión de cerciorarse, directa 
y explícitamente, de que el trobriandés tiene un sentimiento tan agudo 
como el nuestro de la modestia en la manera de vestir y de conducirse 
y que, en ciertas ocasiones, no se sentiría menos sorprendido por nos- 
otros que nosotros, en otras ocasiones, por él. En lo que respecta a las 
funciones de excreción, por ejemplo, el trobriandés demuestra mayor de- 
licadeza que la mayoría de los europeos de las clases bajas, y ciertas 
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disposiciones “sanitarias” en vigor en el Mediodía de Francia y en otros 
países mediterráneos, le producirían horror y repugnancia. Su tolerancia 
para con ciertas formas naturales de relaciones sexuales es ciertamente 
grande; pero, en cambio, está exento de muchas aberraciones del ins- 
tinto sexual. Los vicios contra natura, contra los cuales nos vemos obli- 
gados nosotros a ejercer graves sanciones, no encuentran cabida en su 
vida, como no sea a título de diversión despreciable. Cuando el indíge- 
na oye cantar o ve que los europeos bailan apretados uno contra otro, 
se siente sorprendido, lo mismo que cuando ve a un blanco -bromear 
sin pudor en presencia de su hermana o manifestar públicamente la ter- 
nura que le inspira su esposa. En efecto, su actitud con respecto a sus 
reglas morales se parece mucho a la adoptada por nosotros ante las 
nuestras, así seamos cristianos o agnósticos. El indígena cree firmemente 
en ellas, desaprueba sus transgresiones y se atiene a ellas, si no de una 
manera perfecta y sin esfuerzo, con mucha razonable gravedad y buena 
voluntad. 

Muchas cosas que nosotros consideramos morales, convenientes o 
naturales, son objeto de anatema para los trobriandeses. Y el onus pro- 
bandi incumbe a quien pretenda que la moral de los trobriandeses es 
mala y buena la nuestra, que las limitaciones y barreras que ella im- 
pone son inadecuadas y artificiales, y suficientes y reales las que nuestra 
moral implica. Bajo muchos aspectos, sus reglamentaciones morales son, 
desde el punto de vista biológico, más sanas que las nuestras; bajo 
otros, son más refinadas y sutiles, y bajo otros todavía constituyen una 
salvaguardia más eficaz para el matrimonio y la familia. En otros as- 
pectos, podemos considerarnos razonablemente superiores en lo moral. 
Si se quiere comprender, siquiera sea aproximadamente, la moralidad 
sexual de una civilización por completo distinta a la nuestra, es nece- 
sario no perder de vista el hecho de que el impulso sexual nunca es 
por entero libre y que, por otra parte, jamás puede ser sojuzgado total- 
mente por los imperativos sociales. Los límites de la libertad pueden va- 
riar; pero siempre existe una esfera en la que esta libertad está deter- 
minada por factores biológicos y psicológicos, del mismo modo que hay 
otra en la que el papel predominante está desempeñado por la costum- 
bre y la convención. 

Era necesario despejar el terreno antes de abordar el tema de este 
capítulo, pues en sociología no hay una fuente mayor de errores que 
una falsa perspectiva en lo tocante a la moralidad sexual; y los errores 
que de ella resultan son tanto más difíciles de disipar en cuanto que 
reposan sobre una ignorancia que se niega a ser instruida y sobre una 
intolerancia que retrocede ante esta gran caridad que es el deseo de 
comprender. . 


1. Decencia y decoro 


Sabemos ya que los indígenas no sólo poseen leyes bien definidas, de 
una aplicación rigurosa y sancionadas por penas, sino también el sentido 
de lo que es justo e injusto y códigos de conducta, no desprovistos de 
finura y delicadeza. 
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Las formas y costumbres relacionadas con el cumplimiento de fun- 
ciones fisiológicas tan elementales como lo son la absorción de alimen- 
tos y bebidas, la defecación y la micción, constituyen una buena ilus- 
tración al respecto y se relacionan al mismo tiempo, ayudándonos a 
comprenderlo, con el tema que nos interesa aquí directamente: las cos- 
tumbres sexuales. 

Según los indígenas, comer no es indispensable para la vida; el va- 
lor utilitario de la alimentación es algo que ellos ni reconocen ni formu- 
lan. En efecto, no sospechan en absoluto la existencia de una necesidad 
fisiológica semejante, ni la relación vital que existe entre el cuerpo y la 
nutrición. Según ellos, se come porque se tiene apetito, porque se tiene 
hambre o se es voraz por naturaleza. El acto de comer es muy agradable 
y constituye una expresión apropiada del buen humor. Las vastas acu- 
mulaciones de comestibles (fot. 84), su distribución ceremonial (sagali) 
y, de cuando en cuando, su consumo inmediato, constituyen el centro 
de todas las fiestas y ceremonias indígenas. “Seremos felices, comere- 
mos hasta vomitar”, dicen los indígenas en espera de una ceremonia 
o fiesta de la tribu. Distribuir alimentos es un acto virtuoso. El provee- 
dor de alimentos, el organizador de una vasta distribución (sagali) es 
un gran hombre y un hombre bueno. Los alimentos son exhibidos bajo 
todas sus formas y en todas las ocasiones, y los indígenas manifiestan 
un gran interés por las nuevas cosechas, por el producto abundante de 
los huertos y por el resultado de una gran pesca (fot. 85). 

Pero las comidas no se toman nunca públicamente, y el acto de co- 
mer se considera como un acto más bien peligroso y delicado. No sólo no 
se come jamás en una aldea extranjera, sino que, aun en el seno de la 
propia comunidad, la costumbre de comer en común es muy limitada. 
Después de una gran distribución, cada cual se retira a su hogar llevan- 
do la parte que le correspondiera, sin mirar lo que deja tras de sí. La 
convivencia real en gran escala no existe. Incluso en los casos en que 
se guisa una gran cantidad de taro para uso de toda la comunidad, las 
gentes se reúnen en pequeños grupos familiares, que van a consumir 
en un lugar retirado la parte que les ha correspondido. Esta porción se 
come rápidamente, al abrigo de miradas indiscretas (fot. 86). 

El acto de comer, en efecto, es más bien un factor de división y dis- 
criminación que de agregación social. En primer lugar, hay distinciones 
de rango señaladas por tabúes alimenticios. Las gentes de rango elevado 
están prácticamente obligadas a comer en su propio círculo, y las de un 
rango inferior deben renunciar a una parte de su dieta normal cuando 
comen en presencia de sus superiores; de no hacerlo así, éstos se sen- 
tirían sorprendidos. Las maneras que deben usarse en la mesa son asunto 
puramente doméstico y no siempre muy finas. Se come con los dedos; 
no se considera incorrecto chasquear los labios, expresar ruidosamente 
la satisfacción y eructar. Pero absorberse en el comer y hacerlo con glo- 
tonería se considera feo. 

Es bueno y honorable tener abundancia de alimentos; vergonzoso y 
malo no tenerlos en cantidad suficiente. Pero la opulencia es un privi- 
legio del que sólo gozan con absoluta seguridad los jefes o individuos 
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pertenecientes a rangos elevados. Para un plebeyo es esencialmente pe- 
ligroso ser un horticultor demasiado bueno, tener depósitos de ñame 
demasiado grandes, demasiado ricamente decorados y demasiado llenos. 
El jefe distribuye los comestibles en forma de regalos y los recibe a 
título de tributo. Sólo él debe tener depósitos de ñame decorados. Debe 
superar a todo el mundo en su exhibición de alimentos durante la mila- 
mala (regreso de los espíritus), en el curso de las distribuciones cere- 
moniales y durante la cosecha. 

La magia llamada vilamalia presenta un interés psicológico. Está di- 
rigida contra el impulso elemental de comer y quita el apetito, de suerte 
que los alimentos quedan abandonados en el depósito de ñame hasta 
que se pudren. Malia (abundancia) y molu (escasez o hambre) son cate- 
gorías muy importantes de la vida indígena? Molu es malo y vergon- 
zoso. Es un terrible insulto decirle a un hombre que tiene hambre, o 
gala kam (“sin alimentos tuyos”, “no tienes alimentos”) o togalagala 
yoku (“eres un hombre sin subsistencias”). El hecho de que los indí- 
genas consideren como una injuria la sospecha de tener hambre o de 
sufrir una penuria de alimentos, es una fuente de graves equívocos en 
las relaciones entre sí. Un hombre preferirá sufrir realmente hambre an- 
tes que exponerse a la sarcástica pregunta: “¿No hay, acaso, alimentos 
en tu aldea?” 

Resumiendo: el acto de comer está considerado por los indígenas 
como la expresión de un impulso poderoso, de una pasión muy fuerte. 
Como tal, constituye un elemento importante de la rutina ordinaria de 
la vida; la comida de la noche es un acontecimiento doméstico tan in- 
dispensable como el reposo después del trabajo y la conversación con 
los vecinos. Ocupa también un lugar importante en toda fiesta y en el 
dominio de lo sagrado. La comida es un medio de hacer resaltar las dis- 
tinciones sociales en lo que respecta a los rangos o a las agrupaciones 
de la tribu, y constituye así un elemento indirecto de unión social. Los 
indígenas no se interesan lo más mínimo por la transformación que 
puedan sufrir los alimentos en el conducto digestivo; su atención se ve 
solicitada por la necesidad de ocultar el proceso excretorio, lo que les 
obliga a conformarse a ciertas costumbres y disposiciones culturales. En 
efecto, y es éste un punto que ya señalamos al hablar de los cuidados 
del cuerpo (cap. X, sec. 4), los indígenas tienen un sentimiento estético 
bastante desarrollado, que les hace muy sensibles a la suciedad, tanto ` 
de su persona como de lo que les rodea. Los malos olores y las sustan- 
cias inmundas les inspiran repugnancia, sobre todo cuando estos olores 
y sustancias son de origen excrementicio. 

Por esta razón, lo penoso del luto consiste, más que en el hecho de 
tener el cuerpo -cubierto de hollín o de cenizas, en el tabú de las ablu- 
ciones. Verse obligados a satisfacer en el interior de la vivienda las ne- 
cesidades naturales, especialmente aquellas relacionadas con la función 
excretoria, se considera una prueba muy penosa por aquellos a quienes 


i Véase mi artículo: “The Lunar and Seasonal Calendar in the Trobiands”, 
Journal of Royal Anphr. Inst., 1927. 
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el luto o la enfermedad prohíben salir de su casa y por los parientes 
que deben cumplir los deberes y servicios que esta situación exige. Re- 
coger en receptáculos los excrementos de los niños pequeños, corriendo 
el riesgo de mancharse al llevarlos a la maleza para hacerlos desapare- 
cer, se considera y menciona a menudo como una tarea penosa que da 
derecho a los padres a la gratitud de sus hijos. Además, se ve en esto 
una razón para que, más tarde, los hijos cuiden de sus padres y les 
presten este servicio particular si cayeran enfermos. 

La manipulación del cadáver y las operaciones relacionadas con las 
prácticas mortuorias que se realizan en él; la deglución ritual de mate- 
rias pútridas, que incumbe como un deber a ciertos parientes del difun- 
to, son otros tantos actos que suponen en quienes los realizan una de- 
voción heroica. 

Mucho cuidado se* tiene en prevenir la acumulación de inmundicias 
en la aldea y, sobre todo, en impedir que se depositen cerca de las ca- 
sas materias excrementicias.- Las aldeas son barridas siempre cuidado- 
samente y todas las basuras son depositadas fuera de su recinto, en 
grandes montones llamados wawa. Las materias particularmente perju- 
diciales, tales como el pescado en estado de descomposición, se cubren 
generalmente con tierra. 

Las disposiciones sanitarias señalan dos lugares reservados, situados 
en la maleza, a cierta distancia de la aldea, destinado el uno para uso 
de los hombres, y el otro para las mujeres. Todas las prescripciones refe- 
rentes a estos lugares son observadas escrupulosamente y los alrededores 
de una aldea trobriandesa, así como sus caminos, sostienen ventajosa- 
mente la comparación con lo que se ve en la mayoría de los países eu- 
ropeos y, especialmente, en los países latinos. 

Nunca van varios indígenas al mismo tiempo a aquellos lugares, y 
jamás defecan uno cerca del otro. En las expediciones marítimas, el hom- 
bre entra en el,agua y se alivia en la superficie de ésta, sostenido por los 
compañeros desde la canoa; la defecación se efectúa en cuclillas en 
ambos sexos; en cuanto a la micción, las mujeres la efectúan en cuclillas 
y los hombres de pie. 

Ciertas aldeas, encerradas entre pantanos en que crece el mango y el 
lagoon, sólo poseen una pequeña extensión de terrenos fuera de las 
habitaciones y encuentran muchas dificultades para satisfacer las exi- 
gencias sanitarias (fot. 87). En una de estas aldeas, cada sexo escoge en 
la playa un lugar bañado por la marea alta. Pero, a pesar de todo, estas 
aldeas gozan de mala reputación; al atravesar una de ellas, vi a menudo 
a mis compañeros indígenas taparse la nariz y escupir copiosamente, en- 
tregándose a comentarios poco elogiosos sobre su limpieza. Y, no obs- 
tante, en estas aldeas de pescadores, los mismos residuos del pescado 
se hacen desaparecer cuidadosamente y, después de preparar el pescado 
para el consumo, las gentes se lavan muy bien las manos, frotándoselas 
luego con aceite de coco. 

Después de la excreción, las partes son limpiadas cuidadosamente con 
hojas blandas, llamadas, por razón de su empleo, poyewesi (de po, raíz 
de “excreción”, y yewesi, hojas). Se enseña a los niños a observar la 
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más estricta limpieza a este respecto, y un niño que la descuida se 
atrae con frecuencia los reproches de sus padres y mayores, que pro- 
curan avergonzarle. 


Mayna popu! gala kuvaysi 

Olor de excremento! No tú has limpiado 

kosiyam mayma kasukwanise! 

tu resto de excrementos ` olor nosotros (excl.) sentimos! 


Las distinciones sociales influencia considerablemente la manera como 
se autoriza a los indígenas para hablar de estos asuntos. La palabra corrien- 
te que sirve para designar los excrementos (popu) o el verbo defecar (popu 
o pwaya) no se emplea jamás en presencia de un guya'u (jefe, hombre de 
rango elevado). Estas palabras son reemplazadas por un eufemismo espe- 
cial: solu o sola (literalmente: “descender”) o por otros eufemismos como 
“ir abajo” (busi), “ir y volver” (bala baka'ita). Es imperdonable que un 
hombre diga en presencia de un jefe “voy a ir a defecar” (bala bapopu); 
en vez de esto, debe decir: bala basolu o bala babusi (voy a ir abajo); 
o también: bala bakaita (voy y vuelvo). 

La palabra “excrementos” se emplea también en la locución típica 
del lenguaje indecente: “come tus inmundicias” (kumkwam popu o ku- 
kome kam popu). Cuando se emplea esta expresión en tono de buen 
humor, puede considerarse como una broma y perdonarse, pero se halla 
en el límite de la broma y el insulto, y no debe emplearse jamás cuando 
se esté colérico. Y, sobre todo, nunca en presencia de un jefe, y diri- 
gírsela a título de insulto es un ultraje imperdonable. 

El incidente siguiente, sobrevenido durante la última guerra entre 
To'uluwa, el gran jefe de Omarakana, y su enemigo hereditario, el jefe 
de Kabwaku, constituye una ilustración excelente de la actitud de los 
indígenas ante este insulto cuando la persona agraviada es un jefe. Du- 
rante una tregua, y hallándose las fuerzas enemigas frente a frente, un 
hombre de Kabwaku, Situlobubu, trepó a un árbol y gritó a To'uluwa 
con voz tonante: “Kukome kam popu, To'uluwa.” Este insulto estaba 
rodeado de circunstancias agravantes. Había sido dirigido a un jefe, en 
voz alta y en público, agregando el nombre personal, lo que constituye 
la ofensa suprema. Después de la guerra, acordada ya la paz y olvidadas 
todas las demás causas de hostilidad, Si'ulobubu fue muerto de una lan- 
zada en pleno día y públicamente por algunos hombres enviados por 
To'uluwa con tal objeto. La familia de la víctima y los hombres de su 
clan no levantaron la menor protesta y ni pensaron siquiera en exigir 
el “precio de la sangre” o en originar una lugwa (vendetta). Todos sa- 
bían que el hombre había merecido aquel castigo y que su muerte era 
la justa y adecuada mapula (pago, retribución) de su crimen. Se consi- 
dera como un insulto hasta el dirigir esta expresión al cerdo del jefe 
en presencia de éste, pero se permite dirigirla a su perro”. 


1 Véase más adelante, sec. 5, el mito del cerdo y del perro. Véase también 
Myth in Primitive Psychology, 1926, en donde se discute la importancia his- 
tórica de este mito. 
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La disociación entre el sexo y la excreción, o sus procesos, está muy 
pronunciada en las ideas y sentimientos de los indígenas. Ya sabemos 
que el aseo escrupuloso constituye, a sus ojos, una condición esencial 
del atractivo personal. Los indígenas encuentran repugnante la sodomía, 
y su actitud al respecto queda resumida en esta frase: Matauna ikaye 
popu (“ese hombre copula excrementos”). Los excrementos no desem- 
peñan ningún papel en la magia, las costumbres o el ritual; tampoco 
en la hechicería. 

Por lo que hace a mi propia experiencia, siempre encontré muy lim- 
pios a los indígenas y, en mis diferentes contactos sociales con ellos, 
nunca recibí una impresión olfativa desagradable. Según el parecer uná- 
nime de los residentes blancos, el olor de sus cuerpos no tiene nada 
de desagradable para un olfato europeo. 

Jamás se da escape a los gases intestinales en presencia de otras per- 
sonas. El que lo hiciera se cubriría de vergüenza, quedaría deshonrado 
y mortificado. Ni siquiera en una muchedumbre, entre la cual se puede 
cometer este acto de una manera, por así decirlo, anónima, tiene lugar 
esta infracción a la etiqueta entre los melanesios, de tal suerte que una 
muchedumbre indígena es, a este respecto, mucho más agradable que 
una reunión de campesinos europeos*. Cuando una desventura semejante 
acaece a alguien accidentalmente, se siente profundamente humillado 
y su reputación se resiente. A este respecto, recordaremos el escape sú- 
bito y explosivo de gases intestinales acaecido al desgraciado piojo del 
cuento mencionado en el capítulo anterior. 

Cuanto más se abomina y huye de los malos olores, tanto más se 
aprecian y buscan los perfumes. Ya hemos señalado el papel importante 
que desempeñan en la toilette indígena las flores de las islas, de perfu- 
mes tan variados y exquisitos: los largos pétalos blancos del pandano, la 


butia y toda una serie de hierbas aromáticas, entre las que ocupa el 


primer lugar la menta (sulumwoya); también señalamos el empleo que 
hacen de aceite” perfumado con madera de sándalo. Los olores agra- 
dables están asociados estrechamente con la influencia mágica, y ya sa= 
bemos que muchos encantamientos de la magia kula, del amor, de la 
belleza y del éxito se recitan sobre la menta, la flor de butia y numero- 
sas hierbas aromáticas empleadas como vana (penachos colocados en 
los brazaletes). El aseo personal es un elemento esencial de todas estas 
magias y el encantamiento realizado sobre las kaykakaya (hojas para 
abluciones) forma una parte importante del ritual ?. 

El sentido del olfato constituye, en efecto, el auxiliar más importan- 
te de la magia; para ejercer el máximo de influencia sobre las gentes, 
para alcanzar su más alto grado de eficacia, la magia debe penetrar por 
las narices. Los encantamiento5 amorosos penetran en la víctima a favor 
del perfume de algunas sustancias aromáticas á las que está asociado 
un encantamiento. En la segunda fase mágica, muy peligrosa, el objeto 


1 Véanse en La Torre de Zola detalles sociólogos interesantes a este respecto 
y concernientes a los campesinos europeos, 

2 Véanse capítulos VIII y XI de esta obra, y caps. XIII y XVI de Argonauts 
of the Western Pacific. 
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o compuesto sobre el que se ha ejercido la magia negra debe ser que- 
mado, a fin de que el humo penetre por las narices en el cuerpo contra 
el cual se dirige el conjuro y lo enferme (silami). Por esta razón, los 
trobriandeses no construyen nunca sus casas sobre pilares, pues si lo 
hiciesen así facilitarían en gran parte el trabajo del hechicero en esta 
segunda fase. La idea de la infección mágica por la nariz, pues, ejerce 
una influencia considerable sobre la cultura de los indígenas. 

Se cree que los hechiceros malévolos (mulukwausi) expiden un olor 
que recuerda el de los excrementos. Este olor es muy temido, sobre todo 
por las personas que hacen un viaje por mar, pues los hechiceros son 
muy peligrosos en el agua. De una manera general, se cree que los olores 
inmundos y los de las sustancias en descomposición son perjudiciales 
para la salud humana. Creen los indígenas que los cadáveres humanos 
exhalan una sustancia especial, que, invisible a los ojos del hombre co- 
rriente, puede ser vista por los hechiceros bajo una forma semejante a 
una nube de humo (bwaulo) suspendida sobre la aldea, emanación que, 
llamada también bwaulo, es particularmente peligrosa para los parientes 
maternos del difunto, los cuales, por esta razón, no deben aproximarse 
al cadáver ni cumplir ninguna de las obligaciones mortuorias (cap. VI, 
sección 2). 

Unas cuantas palabras bastarán para recapitular aquí lo que ya sa- 
bemos respecto a las convenciones, costumbres y moral relativas a la 
toilette (cap. X, sec. 4). El arreglo personal como medio de realzar la 
belleza, señalar las distinciones sociales o expresar la ocasión que lo jus- 
tifica, no nos interesa aquí, en donde sólo queremos decir unas palabras 
de la higiene en sus relaciones con el pudor. En las islas Trobriand, el 
pudor sólo exige que se cubran los órganos genitales y las pequeñas re- 
giones adyacentes; pero los indígenas reaccionan ante cualquier infrac- 
ción de estas exigencias con la misma actitud moral y psicológica que 
nosotros. Es malo, vergonzoso, indecente y degradante no ocultar, cui- 
dadosa y convenientemente, las partes del cuerpo humano que deben 
estar cubiertas por los vestidos. Las mujeres ponen, además, cierta co- 
quetería y elegancia en los cuidados con que manejan sus faldas siem- 
pre que temen que el viento o los movimientos rápidos las levanten, mos- 
trando lo que debe estar oculto. 

Las grandes hojas de pandano y areca de que se sirven los hombres, 
después de blanquearlas, para cubrir sus órganos genitales, están siem- 
pre colocadas con un cuidado y una precisión tales que nunca vi mo- 
verse de su sitio una hoja púbica. Una vez que el cinturón púbico ha 
sido colocado, nadie debe tocarlo. La palabra yavigu, que sirve para de- 
signarlo y que sólo se emplea con el pronombre de la más inmediata 
posesión, como si el objeto hiciese parte del cuerpo, es también una 
palabra inconveniente y que sólo debe usarse en la intimidad. No deja 
de ser interesante, sin embargo, anotar el hecho de que, cuando un hom- 
bre se ve obligado, por razones prácticas —durante la pesca o el buceo, 
por ejemplo—, a despojarse de su hoja púbica, lo hace sin falso pudor 
y sin sombra de malicia. Por su conducta y comentarios, los indígenas 
dan a entender claramente que la desnudez, cuando es necesaria, no 
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tiene nada de vergonzoso, pero que, cuando es resultado de negligencia 
u obscenidad, se hace vergonzosa (véase cap. III, sec. 1, y secs. 3 y 4 del 
presente capítulo). A pesar de que los tabúes que rodean al traje feme- 
nino y su nombre no son tan rigurosos, el uso de este traje como ins- 
trumento de pudor no se observa menos escrupulosamente. 

Para dar una idea de las costumbres indígenas, he reunido todos los 
hechos relacionados con su vida íntima, tomándolos de la fisiología de 
la alimentación y de la excreción, lo mismo que de la manera como 
cuidan el aspecto anatómico de sus cuerpos. Los he reunido también 
para demostrar que, a pesar de ciertos detalles que nos chocan profun- 
damente, los indígenas dan prueba de mucha delicadeza y reserva en 
otros que no sólo son complicados y bien caracterizados, sino que ex- 
presan, además, verdaderas actitudes morales: aludo a su profundo res- 
peto por los sentimientos de los demás y a ciertos sanos principios bio- 
lógicos, a los que se conforman en su vida de todos los días. Puede 
chocarnos el ver a un salvaje que desgarra su vianda con los dedos, que 
hace chascar sus labios, que expresa con gruñidos y eructos la satisfac- 
ción que le produce el comer; y, por otra parte, la costumbre de co- 
merse los piojos de su prójimo nos parece sencillamente repugnante. 
Pero no menos asqueados se sienten los indígenas cuando ven a los 
europeos deleitarse con quesos malolientes o consumir en su vajilla de 
estaño toda suerte de abominaciones; cuando los ven comer desvergon- 
zadamente carne de stingaree, de cerdo salvaje y otras cosas que entre 
ellos sólo se permiten a las gentes pertenecientes a los rangos más ba- 
jos. Igualmente les choca la costumbre que tienen los blancos de imbe- 
cilizarse o encolerizarse temporalmente por medio de la ginebra o del 
whisky. Si un europeo inculto puede encontrar poco conveniente el traje 


melanesio, la extraña costumbre en vigor entre las mujeres blancas de - 


reducir, en las ocasiones solemnes, las partes cubiertas de su cuerpo en 
vez de aumentarlas, parecería absurda e indecente al indígena que pu- 
diese observarla en el curso de un viaje a Europa. 

Es bueno recordar todas estas cosas, aun hoy, cuando una política 
más liberal y mejor informada rige las relaciones entre indígenas y eu- 
ropeos; y conviene no perder de vista que, tanto la sabiduría como la 
buena educación, recomiendan respetar en los demás los sentimientos 
que su nivel de civilización les dicta. i 


' 2. La moral sexual 


Antes de abordar el estudio detallado del tema que nos proponemos 
tratar en esta sección, nos parece útil reunir y resumir brevemente los 
hechos más importantes que tenemos ya en nuestro poder, presentándo- 
los de este modo al lector en su perspectiva verdadera, pues las relacio- 
nes que existen entre los hechos y las proporciones que asumen en la 
vida indígena son tan importantes, si no más, como los mismos hechos 
aislados, y esto se debe tener muy en cuenta, si es que se desea llegar 
a conclusiones justas y obtener un cuadro exacto de la vida de las 
comunidades trobriandesas. 
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Y si se quieren ver los hechos desde el punto de vista indígena, es 
decir, en sus relaciones reales con la vida de la tribu, debe recordarse 
que sobre el sexo, como tal, no pesa ningún tabú. Dicho en otros tér- 
minos: el acto sexual, realizado en la intimidad y dentro de ciertos lí- 
mites sociológicos, no se considera reprensible ni siquiera cuando no 
está sancionado por el matrimonio. Ahora bien: los límites dentro de 
los cuales se ejerce la libertad sexual, los métodos que mantienen estos 
límites y las penas que caen sobre sus transgresores, pueden dividirse 
en dos grandes grupos: los tabúes generales que infaman ciertas formas 
de sexualidad como reprensibles, indecentes o despreciables, y las res- 
tricciones sociológicas que eliminan a ciertos individuos o grupos del 
acceso sexual. 


A) TABÚES GENERALES 


l. Desviaciones y aberraciones del impulso sexual.—Las relaciones 
homosexuales, la bestialidad, el exhibicionismo, el erotismo oral y anal 
—para servirnos de la terminología psicoanalítica— están considerados 
por los indígenas, según ya sabemos, como sustituciones inadecuadas y 
despreciables del ejercicio propio del impulso sexual. Los indígenas lo- 
gran mantenerse al abrigo de las perversiones a favor de sanciones que 
se pueden llamar psicológicas más que sociales. Las aberraciones sexua- 
les son ridiculizadas, y proporcionan materia para numerosas anécdotas 
sarcásticas y cómicas. Tratadas de este modo, no sólo son infamadas 
como contrarias a las conveniencias, sino hechas efectivamente inde- 
seables. 

2. Publicidad y falta de decoro en cuestiones sexuales.—La exhibi- 
ción pública del acto sexual, o de los contactos eróticos, está casi total- 
mente ausente de la vida indígena. Los que no ponen su cuidado en 
evitar la publicidad, así como los que dan muestras de curiosidad mal- 
sana y espían los actos sexuales de los demás, son considerados como 
gentes de conducta inconveniente y despreciable. En la vida de la tribu 
existen pocas ocasiones en que el acto sexual se realice en público, y el 
tipo del voyeur* ni siquiera figura en el folklore pornográfico. La única 
excepción de esta regla la constituyen las fiestas-concurso eróticas (ka- 
yasa), de las que hablamos antes (cap. IX, sec. 5). El tabú de la publici- 
dad sólo dispensa a las almas de los bienaventurados de Tuma; en cam- 
bio, en los relatos legendarios en que se habla de mujeres que atacan 
a los hombres (costumbre yausa e isla de Kaytalugi), la brutal publicidad 
con que se realiza el acto se considera como un ultraje más inferido a 
las víctimas pasivas. 

3. Excesos sexuales.—Demostrar una avidez sexual excesiva o un 
exagerado apresuramiento en solicitar los favores del sexo opuesto se 
considera malo y despreciable en todo hombre o mujer, pero más espe- 
cialmente en ésta. Tal actitud moral no tiene nada que ver con la cen- 
sura que atraen los individuos demasiado afortunados en amor y que, 
por esta razón, suscitan la cólera y los celos. 


1 Sic en el texto: testigo. (N. del T.) 
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4. Falta de gusto.—Ya conocemos (véase cap. X, sec. 2) las formas 
de fealdad y las deformidades que más repugnan a los indígenas y que 
éstos considerar incompatibles con el interés erótico. Sabemos que lle- 
gan hasta a asegurar que nadie podría ni querría tener relaciones sexua- 
les con una persona del sexo opuesto afligida por una de esas formas 
de fealdad o de deformidades repugnantes. Tras la simple anotación de 
este hecho se descubre la acción de una censura definida, de un ca- 
rácter moral y estético a la vez, basada en un sentimiento real y vivo 
que, en la práctica, puede fallar a veces. Es malo, indecente y despre- 
ciable tener relaciones con un ser humano cuyo cuerpo inspira repug- 
nancia. Como ya nos ocupamos de esta categoría de tabúes (cap. X, sec- 
ción 2), no insistiré sobre ello. 

5. Tabúes mixtos y secundarios.—Existen cierto número de ocupa- 
ciones que exigen la abstinencia sexual y la de todo contacto con muje- 
res mientras se realizan; tal es, por ejemplo, el caso de la guerra, las 
expediciones marítimas, la horticultura y algunos ritos mágicos. Igual- 
mente, en ciertos estados fisiológicos (embarazo y lactancia, entre otros) 
la mujer no debe permitir la proximidad del hombre con fines sexuales. 
El principio general expresado por estos tabúes es que-la función sexual 
es incompatible con ciertos estados del cuerpo humano y con la natu- 
raleza y el objetivo de ciertas ocupaciones, y a nadie le está permitido 
infringir este principio. 


B) TABÚES SOCIOLÓGICOS 


6. Exogamia.—La relación sexual y los matrimonios entre personas 
pertenecientes al mismo clan totémico no están autorizados. Más espe- 


cialmente se prohíben entre personas pertenecientes a la misma subdivi- - 


sión de un clan, cuyos miembros se consideran como parientes reales, y 
el tabú se hace absolutamente estricto cuando se trata de dos personas 
de las que se pueda probar que tienen una genealogía común. No obs- 
tante, los indígenas sólo poseen un término para designar todos estos 
grados de tabú exogámico: suvasova. También, a favor de una ficción 
legal y formal, los indígenas consideran igualmente obligatorios todos 
estos tabúes exogámicos: los del clan, los del subclán y los de la paren- 
tela probada. De este modo, la impresión que saca un etnógrafo de sus 
conversaciones con los indígenas se cambia totalmente cuando se pone 
a observar su conducta en la vida real. En el estudio más profundo de 
la cuestión que haremos luego, examinaremos paralelamente la práctica 
y la ficción legal, procurando extraer los efectos de su acción común. 

7. Tabúes dentro de la familia y el hogar.—No considerándose al 
padre unido a sus hijos por vínculos de parentesco, no se encuentra so- 
metido a las prohibiciones exogámicas. No obstante, las relaciones se- 
xuales entre padre e hija están estricta y rigurosamente prohibidas. Es 
indudable que el tabú que separa a los miembros de un mismo hogar 
constituye, en la realidad de la vida de la tribu, si no en la teoría legal, 
una fuerza distinta que se agrega al tabú exogámico. La acción de esta 
fuerza no sólo se descubre en la separación entre padre e hija, sino 
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también en el hecho de que el incesto con la madre o la hermana sus- 
cite una indignación mayor que el incesto con una prima, y, sobre todo, 
que el efectuado con una madre o hermana “clasificatoria”, el cual, por 
otra parte, se perdona fácilmente. 

8. El tabú del adulterio.—Esta salvaguardia de la institución del 
matrimonio sólo necesita mencionarse aquí, ya que hablamos antes de 
ella largamente (cap. V). 

9. Los tabúes del parentesco legal.—Aunque no son objeto de una 
prohibición absoluta y formal, las relaciones sexuales entre un hombre 
y su suegra se consideran reprensibles. Tampoco deben tenerse relacio- 
nes amorosas con las hermanas de la propia esposa ni con la mujer del 
hermano. El matrimonio con una hermana de la esposa muerta, sin 
estar prohibido, es siempre mal visto. 

10. Reglas que garantizan los privilegios del jefe.—Esta restricción, 
y las que siguen, no tienen el rigor de los tabúes precedentes. Son más 
bien vagas reglas generales de conducta, basadas sobre un sentimiento 
general de la conveniencia y sobre sanciones sociales algo difusas.’ Es 
peligroso entrar en relaciones con una mujer por la que se ha interesa- 
do un hombre de rango. La prohibición ordinaria del adulterio se hace 
más rigurosa cuando la mujer es la esposa de un jefe. La mujer del 
jefe, giyovila, es objeto de una veneración especial y un tabú general, al 
que lo mismo se hace honor transgrediéndolo que observándolo. Pues 
la mujer del jefe, por serlo, parece más deseable y, generalmente, el tabú 
a que está sometida no le impide querer ser deseada, y hay un matiz 
de ironía y de broma respetuosa en ciertas locuciones y giros de len- 
guaje en los que figura la palabra giyovila. 

11. Barreras de categoría.——La distinción entre la alta y baja cuna 
que separa a un subclán de otro, se aplica a las mujeres lo mismo que 
a los hombres. Por regla general, las gentes de alto rango (guyau) no 
deben unirse a los plebeyos (tokay). En el matrimonio, esta regla sólo 
se aplica estrictamente a los miembros de las comunidades parias de 
Bwaytalu y Ba'u, que han sido obligadas a hacerse endogámicas, pues 
ninguna mujer ni hombre de otra aldea han consentido nunca en con- 
traer una unión permanente con uno de sus habitantes. Los miembros 
del subclán más elevado, los Tabalu de Omarakana (del clan: Malasi), 
encuentran los únicos cónyuges que les convienen en otros dos o tres 
subclanes (dala) de los distritos del Noroeste. 

_Las relaciones prenupciales están presididas también por cierta dis- 
criminación. Una muchacha de alto rango se avergonzaría de tener una 


intriga con un plebeyo. Pero las distinciones de rango son numerosas y |! 


su interpretación no es demasiado rígida; y, ciertamente, la regla 'no 
se sigue con rigor cuando se trata de una intriga. Las muchachas ori- 
ginarias de aldeas de alta categoría, tales como Omarakana, Liluta, Osa- 
pola o Kwaybwaga, no visitan las aldeas “impuras”, tales como Ba'u y 
Bwoytalu, en las expediciones katuyausi. 

_ 12. Restricciones de número en las intrigas.—Como dijimos ya, se 
juzga mal a quienes se interesan de una manera demasiado franca e in- 
sistente por las cosas sexuales, sobre todo cuando es una mujer la que 
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demuestra este interés, y se censura a quienes logran éxitos amorosos 
demasiado visibles y frecuentes. Pero la censura no es la misma en am- 
bos casos. En el último, es el hombre quien se atrae la desaprobación 
de sus rivales menos afortunados. El gran bailarín, el mago de amor 
célebre o el encantador de su propia belleza están expuestos a la des- 
confianza, al odio y aun a los peligros de la hechicería. Su conducta se 
considera “mala”, no “vergonzosa”, y más bien envidiable, aunque per- 
judicial para los intereses de los demás. 


Tal es la lista de las restricciones impuestas a la libertad sexuai. Na- 
turalmente, la indignación moral varía de calidad y grado según las 
categorías transgredidas, y ya se trate de perversión o de incesto, de 
ruptura de reglas exogámicas o de infracciones a las prerrogativas ma- 
trimoniales o de otra especie. Las últimas cuatro categorías —adulterio, 
violación de los privilegios del jefe, relaciones con personas socialmente 
inferiores y número exagerado de intrigas— comprenden delitos que no 
suscitan desprecio ni indignación moral; las sanciones que estos delitos 
traen consigo están en relación con el poder de que dispone la parte 
ofendida, que puede contar siempre con el apoyo pasivo de la opinión 
comunal. Un hombre sorprendido en flagrante delito de adulterio puede 
ser matado; este castigo se considerará como una pena legal y no pro- 
vocará vendetta alguna, sobre todo si el adulterio ha sido cometido con 
la esposa de un jefe (véase cap. V, sec. 2). El hombre particularmente 
afortunado en amor, y en especial si pertenece a una clase social baja y 
sólo se distingue por sus cualidades personales, se expondrá a los peli- 
gros de la hechicería más que a la violencia directa. También se em- 
pleará la hechicería contra un hombre sospechoso de adulterio, pero 
que no ha sido sorprendido in fraganti. 


Como instrumento etnológico interesante y que proyecta cierta luz 


sobre el papel retributivo de la hechicería, tenemos las señales especí- 
ficas que se encuentran sobre los cadáveres exhumados y que indican, 
a la par que las costumbres y calidad del difunto, los delitos que le va- 
lieron la muerte por hechicería. Los indígenas, y esto tienen de común 
con las razas más primitivas, no conciben la “muerte por causas natu- 
rales”. Cuando no es el resultado de una lesión física evidente, es cau- 
sada por la magia negra aplicada por un hechicero, ya por cuenta propia, 
ya por la de un notable que le paga por desembarazarse de un enemigo. 
Cuando se exhuma ritualmente el cuerpo de la víctima, se encuentran 
en él señales (kala wabu) que muestran por qué y por cuenta de quién 
fue muerto. Estas señales pueden dar testimonio de celos sexuales, de 
antagonismo personal, de envidia política o económica. Y a menudo se 
encuentra la señal que indica que fueron sus inclinaciones eróticas, de- 
masiado pronunciadas, la causa de su desgracia. 

Así, a veces se encuentran sobre el cadáver señales semejantes a los 
rasguños sexuales (kimali), tan característicos del amor indígena. O bien 
se encuentra el cadáver doblado en dos y con las piernas separadas, es 
decir, en la actitud adoptada por el hombre y la mujer durante la có- 
pula. O.se le encuentra con la boca fruncida, como si se dispusiese a 
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producir ese chasquido sonoro de los labios que usan hombres y mu- 
jeres para invitarse recíprocamente a retirarse a la oscuridad, lejos de 
las luces de la aldea. Otras veces se encuentra el cadáver cubierto 
de piojos, y ya sabemos que una de las tiernas ocupaciones de los ena- 
morados consiste en buscarlos entre los cabellos de uno y otro y co- 
mérselos. Todas estas señales indican que el hombre murió por obra 
de hechicería, por haberse entregado con exceso a los placeres sexuales 
o por haberse jactado demasiado de sus conquistas, especialmente de 
aquellas en que un rival poderoso podía ver una ofensa grave. También 
pueden encontrarse en un cadáver cierto número de signos estereotipa- 
dos, semejantes a las decoraciones usadas en las danzas. Estos signos 
indican que debe buscarse la causa de la muerte en los celos que sus- 
citara la apariencia personal del difunto o su reputación de bailarín y 
de seductor de la danza?. 

_ Todas estas señales deben ser anotadas por los propios parientes del 
difunto; de ellas se habla libremente (pero, en general, sin mencionar el 
nombre del hechicero del que se sospecha o del hombre que lo emplea- 
ra) y ninguna deshonra va unida a ello. Este hecho merece ser anotado, 
en relación con la actitud de los indígenas respecto a los últimos ta- 
búes, en especial de los que tienen por objeto preservar los derechos 
del marido, del amante y de la comunidad. Los éxitos amorosos, la be- 
lleza personal y las hazañas extraordinarias son reprensibles porque obran 
especialmente sobre las mujeres y violan los derechos de alguien que, 
si puede hacerlo, se vengará del perjuicio que se le causa, recurriendo 
a la hechicería. Pero, a diferencia de las demás ofensas sexuales, el adul- 
terio y el éxito con las mujeres no se consideran vergonzosos o moral- 
mente malos. Por el contrario, se les envidia y se rodea al delincuente 
de una aureola de gloria casi trágica ?. 

i El empleo de la palabra bomala (tabú) nos suministra la distinción 
lingüística más importante, la que proyecta una luz más viva sobre la 
psicología de los indígenas relativa a los tabúes. Este sustantivo toma 
los sufijos pronominales de la más inmediata posesión: boma-gu (mi 
tabú), boma-m (tu tabú), boma-la (su tabú), lo que significa que, desde 
el punto de vista lingüístico, el tabú de un hombre —es decir, las cosas 
que no debe comer, las que no debe tocar, lo que no debe hacer— se 
clasifica entre los objetos que se relacionan íntimamente con su perso- 
na: las partes de su cuerpo, sus parientes, sus cualidades personales, ta- 
les como su espíritu (nanola) y su voluntad (magila), sus entrañas (lo- 


1 En mi obra Crime and Custom, págs. 87-94, se encontrará una lista com- 
pleta de las señales de hechicería y su significado desde el punto de vista de 
la ley de la tribu. 

2 Era necesario clasificar los tabúes de una u otra manera, a fin de pre- 
sentar los materiales en una forma que hiciese posible una visión de conjunto. 
Ciertamente, mi fundamentum divisionis, es decir, el tipo de la acción prohibi- 
da, no es la única base de clasificación posible. Los tabúes pueden agruparse, 
por ejemplo, según las sanciones, la intensidad del sentimiento moral o el grado 
de interés general que suscita la prohibición. Estos medios de diferenciación, ya 
indicados, aparecerán con una claridad cada vez mayor en el curso de las 
descripciones siguientes. 
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poula). De este modo, la bomala, las cosas de que un hombre debe abs- 
tenerse, hace parte integrante de su personalidad y es un elemento de 
su estructura moral. 

No todas las restricciones y prohibiciones que figuran en nuestra lis- 
ta merecen el nombre de bomala. Cuando se emplea este término co- 
rrectamente, su sentido se halla sujeto, según las aplicaciones, a múl- 
tiples variaciones indicadas por el tono y el contexto. En su significación 
total y correcta, la palabra bomala se aplica a todos los actos que los 
indígenas llaman específicamente suvasova, lo que quiere decir entre- 
garse al incesto en el seno de la familia e infringir las reglas de la exo- 
gamia. En este sentido, la palabra bomala designa un acto que no debe 
cometerse por ser contrario a la constitución tradicional de la familia 
y a todas las leyes inviolables que se establecieron en los tiempos viejos 
(tokunabogwo ayguri: “esto fue ordenado antaño”). Además de esta san- 
ción general, de la que se sabe que tiene sus raíces en la naturaleza 
primitiva de las cosas, las infracciones del tabú suvasova traen consigo 
un castigo sobrenatural: una enfermedad que cubre la piel de llagas y 
determina dolores y trastornos en todo el cuerpo. (Se puede escapar, 
sin embargo, a este castigo sobrenatural recurriendo a una magia espe- 
cífica que suprime los malos efectos de las relaciones endogámicas.) En 
los casos de incesto entre hermano y hermana, los indígenas reaccionan 
con una actitud fuertemente emocional; dicho de otra manera, pronun- 
cian la palabra bomala con un matiz fonético inequívoco de horror y de 
repugnancia moral. De este modo, aun en su sentido más estrecho y 
exclusivo, las palabras bomala y suvasova afectan matices variados e 
implican un sistema complejo que es producido a la vez por la ley tra- 
dicional y el mecanismo social ?. 


La palabra bomala se emplea igualmente en su sentido legítimo de . 


tabú y se aplica a cierto número de "pequeñas prohibiciones relativas a 
los actos inherentes a las funciones, la situación y el trabajo de un 
individuo. E, incluso, en esta aplicación, implica todavía la idea de una 
regla tradicional perentoria, mantenida por sanciones sobrenaturales. Pero 
aunque la palabra bomala constituye la única designación correcta de 
estos tabúes, en su último contenido implica una actitud afectiva dife- 
rente, sanciones menos severas y una regla menos inflexible. 

En un sentido menos rígido, la palabra bomala se emplea para de- 
signar el adulterio, lo inoportuno de violar los privilegios sexuales de un 
jefe, lo indeseable de las uniones que, desde el punto de vista del rango, 
son desiguales. Sin embargo, en estos contextos, la palabra sólo implica 
la idea y el sentimiento de una regla definida. No sugiere la idea de 
sanciones sobrenaturales, no:hace sentir ni la emoción nacida de una 
desaprobación moral pronunciada, ni siquiera el sentimiento de una obli- 
gación más o menos rigurosa. Este empleo de la palabra, en efecto, no 
es absolutamente correcto: la palabra bubunela (costumbre, cosas que 
se hacen) empleada en negativo sería más adecuada aquí. 


1 Véase en Crime and Custom una descripción detallada de las diferentes 
contravenciones de la ley tradicional y de los numerosos casos de evasión de 
esta ley. 
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j Usada correctamente, bomala no se puede aplicar a las acciones con- 
sideradas como vergonzosas y contra natura y de las que ninguna perso- 
na sana y que se respete se haría culpable. Tampoco se aplica a las 
acciones que indican “falta de dignidad y decoro”, ni a las que se co- 
meten en vista de un goce audaz, ni a los éxitos eróticos exagerados. 

De este modo, teniendo en cuenta las reglas en uso, podemos clasi- 
ficar, con los indígenas, los tabúes en tres grupos: los propiamente di- 
chos y que implican sanciones sobrenaturales; las prohibiciones eviden- 
tes, pero sin estas sanciones, y las prohibiciones de actos que no deben 
cometerse por ser vergonzosos, repugnantes o peligrosos. 

_ El instrumento lingüístico más vasto que sirviendo para expresar la 
distinción entre lo legal y lo prohibido puede aplicarse a todas las res- 
tricciones de nuestras doce categorías, se halla formado por las pala- 
bras bwoyna y gaga (bueno y malo). Naturalmente, la aplicación de es- 
tos dos términos generales es muy amplia; ambos llevan consigo un 
gran número de significaciones y sólo adquieren un grado mayor o me- 
nor de precisión según el contexto en que se emplean. Así, se llaman 
indistintamente gaga actos tan repugnantes y execrables como el incesto 
entre hermano y hermana y, por otra parte, actos tan peligrosamente 
deseables como el adulterio con la esposa de un jefe. En aquel contexto 
gaga significa “moralmente imperdonable y sólo expiable con el suici- 
dio”; en tal otro: “contrario a la ley, a la costumbre”; en otros: “in- 
decente”, “desagradable”, “feo”, “repugnante”, “vergonzoso” “peligro- 
so”, “peligrosamente audaz”, “peligroso y, por ello, digno de admiración”. 
5 Igualmente, bwoyna tiene una multitud de significados que van desde 

agradable”, “grato”, “seductor”, “atrayente por ser malo”, hasta “mo- 
ralmente recomendable”, a causa de los penosos esfuerzos que exige. Una 
acción que tenga más o menos por móvil la atracción ejercida por un 
fruto prohibido, puede, pues, catalogarse plausiblemente lo mismo bajo 
la rúbrica de bwoyna que bajo la de gaga, según la disposición de es- 
píritu, el contexto, la situación y el giro afectivo de la frase. De lo que 
resulta que estas palabras, tomadas como fragmentos aislados de un 
vocabulario, no suministran más que una vaga indicación del estado 
moral y nos ayudan menos aún que la palabra bomala en la definición 
de las ideas y los valores morales de los indígenas. 

Tal vez no haya instrumento de manejo más peligroso que un voca- 
bulario indígena para un etnógrafo que no posea un conocimiento per- 
fecto del lenguaje correspondiente, pues sólo este conocimiento le pro- 
porciona un medio para controlar cada término a través de sus numero- 
sos usos en contextos diversos. Nada más engañoso que el anotar cada 
término aislado con su traducción chapucera y jactarse luego de que 
esas groseras traducciones representan las “categorías” del “pensamiento 
indígena”. Uno de los mayores errores que se hayan cometido en antro- 
pología ha consistido en el empleo de fragmentos mal comprendidos y 
mal interpretados de un vocabulario por observadores que no estaban 
familiarizados a fondo con las lenguas indígenas ni tenían noción alguna 
de la naturaleza sociológica del lenguaje. Así han llegado a resultados 
absolutamente desastrosos, pues al usar sin discernimiento sus materia- 
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les lingúísticos fragmentarios, creían poder establecer, en el curso de sus 
investigaciones, sistemas de términos que pretendían dar la clasificación 
de los grados de' parentesco”. 

Quien hable correctamente el lenguaje indígena, no dejará de sor- 
prenderse de los matices de significación implícitos en las palabras bwoy- 
na y gaga, según el tono fonético afectivo con que se las pronuncie en 
tal o cual ocasión. Este tono, agregado a la inflexión emocional de la 
frase íntegra, a la expresión del rostro, a los gestos que acompañan a la 
pronunciación de la frase y a la conducta significativa, permitirán dis- 
cernir sin dificultad un gran número de distinciones claramente marca- 
das. Así, pues, repetimos, la palabra gaga puede expresar una sincera 
indignación moral que quizá llegue hasta el verdadero horror, o bien 
serias consideraciones de orden puramente utilitario, o, en fin, cuando se 
pronuncia con cierta coquetería, una broma inofensiva. Estas observa- 
ciones, de la mayor importancia para el etnógrafo, cuya orientación 
pueden facilitar, sólo adquieren, no obstante, un valor objetivo, con el 
empleo del fonógrafo y del cinematógrafo, empleo que, por otra parte, 
es difícil, si no imposible, realizar en razón de la naturaleza del asunto. 

Felizmente, cuando el etnógrafo sabe mantenerse en guardia y ob- 
servar directamente el tono y el gesto expresivos, puede exhibir sus 
resultados empleando materiales a los que es más fácil dar un valor do- 
cumental. Existe cierto número de circunlocuciones y de frases más ex- 
plícitas de las que se valen gustosamente los indígenas para hacer resal- 
tar el sentido de bwoyna y de gaga. Estas frases y circuniocuciones se 
emplean sin ningún acuerdo preliminar, tanto por hombres originarios 
de la misma aldea como por habitantes de aldeas y distritos diferentes. 
Constituyen un conjunto de evidencias lingüísticas correspondientes a 


distinciones emocionales y expresan estas distinciones de una manera 


más fácilmente comunicable. 

Cuando hablan de las faltas más serias, tales como el incesto entre 
hermano y hermana, la fornicación prohibida en el interior del hogar o 
la indecencia demasiado flagrante en las relaciones entre marido y mu- 
jer, los indígenas emplean la palabra gaga en un sentido muy serio, a 
veces con un tono que expresa un verdadero sentimiento de horror. En 
casos semejantes, un informador puede mostrarse más explícito: bayse 
sene gaga (es muy malo); o gaga, gaga, intensificando por la repetición 
el sentido de la palabra; o gaga mokita (verdaderamente malo), y agre- 
gará: sene muwa'u bayse, gala tavagi (eso es muy grave, nosotros no lo 
hacemos). Si se insiste para hacerle decir lo que un hombre puede sentir 
o hacer después de cometer un crimen semejante, el indígena responde 
generalmente: gala! — gala tavagi — taytala ta'u ivagi — nanola bigaga, bi- 
nagowa, imamata, ilou: “No, nosotros no hacemos eso. Si un hombre lo 
ha hecho, por aberración o ausencia de espíritu, se despertará, es decir, 
volverá en sí, se dará cuenta de la gravedad de su crimen, y se suici- 
dará.” O bien el indígena responderá de una manera más negativa: gala 


1 Este tema se encuentra más ampliamente desarrollado en una obra mía, 
Psychology of Kinship, International Library of Psychology (Kegan Paul). 
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tavagi — tanumuaylava, o gala tavagi — tamwasawa, bigagabile: “Nosotros 
no lo hacemos para olvidarlo inmediatamente” o “Nosotros no lo hacemos 
para luego jugar y conservar el corazón ligero.” Otras veces el informa- 
dor se negará simplemente a hablar de esas cosas: bayse gaga, gala ta- 
livala, biga gaga: “Eso es malo, no hablemos sobre eso, es malo hablar.” 
Todas estas frases corrientes expresan la desaprobación más implacable 
cuando se pronuncian en tono serio o con una inflexión de repugnancia 
y de horror. Con un poco de experiencia y de tacto, el observador 
sabrá que jamás debe abordar estos temas haciendo referencias directas 
al informador o a su hermana o a su esposa. El indígena más amistosa- 
mente dispuesto para con uno le volvería de inmediato la espalda y no 
se dejaría ver en muchos días si, por azar, le dirigiese uno brutalmente 
y sin tacto una pregunta en la cual pudiese ver él una alusión a sus 
asuntos personales. Todas estas frases y tipos de conducta definen el 
primer sentido de la palabra gaga. 

En ciertos contextos, pues, la palabra gaga puede significar repug- 
nante, horrible, execrable; en otros, expresa las acciones naturalmente 
desagradables y despreciables, contrarias al impulso sexual normal de 
los indígenas. En este último caso, el tono afectivo varía, pasando de la 
simple repugnancia a la malicia más o menos regocijada. Las circunlocu- 
ciones empleadas son las siguientes: gala tavagi; iminayna nanogu; ba- 
lagoba: “Nosotros no lo hacemos; mi espíritu caería enfermo (si lo hi- 
ciese); yo vomitaría.” Tonagowa bayse si vavagi: “Son los actos de una 
persona mentalmente débil.” Gala tavagi, kada mwasila: “Nosotros no lo 
hacemos porque nos avergonzaría.” Senegaga — makawala mayna popu: 
“Muy malo, huele como los excrementos.” Makawala ka“ ukwa — tomwota 
gala: “A la manera de un perro, no de un hombre.” Dicho en otros 
términos, esas son acciones dignas de un animal sucio y no de un ser 
humano. 

Los indígenas tienen razones precisas para demostrar que las aberra- 

ciones sexuales son malas: la sodomía, por la naturaleza repugnante de 
los excrementos; el exhibicionismo, porque demuestra una falta repro- 
bable de vergüenza y de dignidad; las perversiones bucales, a causa del 
sabor y del olor desagradables. Todas estas expresiones implican el se- 
gundo sentido de la palabra gaga: “Contra natura, repugnante, indigno 
de un ser humano sano.” Empleada en este último sentimiento, implica 
una actitud tanto estética como moral, y la censura está dictada, más 
que por el sentimiento que suscita la transgresión de un mandamiento 
tradicional, porque burla una ley natural. 
_ En otra serie de locuciones, la palabra gaga toma el sentido de pe- 
ligroso. Gaga—igiburwa matauna; takokola bwaga'u kidama igisayda, sene 
muwau' — boge bikatumate: “Malo, porque el hombre (el hombre incrimi- 
nado) está colérico; nosotros tememos a los hechiceros; si ellos nos 
viesen (hacer esto), el castigo sería grave: nos matarían.” O bien: gala 
tavagi, pela guya'u, o pela la mwala: “Nosotros no hacemos eso, a causa 
del jefe” o “a causa del marido”. Aquí, malo significa “peligroso, lo 
que expone a la venganza, lo que provoca la cólera del perjudicado”. 

Finalmente, hablando de los tabúes secundarios, se oye decir: Gaga 


a 
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pela bomala bagula: “Malo, a causa del tabú de las huertas.” Gaga pela 
kabilia; tavagi—boge iyousi kayala: “Malo, a causa de la guerra; si lo hi- 
ciésemos, la lanza nos heriría.” Aquí, la palabra gaga sirve para cali- 
ficar cierto número de acciones consideradas indeseables y que deben 
evitarse, a Causa de sus consecuencias específicas. De lo que acabamos 
de decir resulta que la clasificación de los valores morales implícita en 
el empleo de las palabras bwoyna y gaga corresponde, grosso modo, a la 
que se halla implícita en la palabra bomala. 

Vamos a dar ahora detalles acerca de los tabúes que figuran en nues- 
tra lista, detalles no mencionados en este capítulo ni en los anteriores, 
y esto en el orden siguiente: las secciones 3 y 4 se dedicarán al 
primer grupo de nuestra clasificación, es decir, al que comprende las 
prohibiciones sexuales de orden general, en tanto que en las secciones 5 
y 6 trataremos de las restricciones sociológicas de la libertad sexual. 


3. Censura de las aberraciones sexuales 


El grupo más vasto de manipulaciones sexuales eliminadas de la vida 
indígena es el constituido por las aberraciones del impulso sexual (nú- 
mero 1 de la lista de la sección 2). En prácticas tales como la bestiali- 
dad, el amor y las relaciones homosexuales, el fetichismo, el exhibicio- 
nismo y la masturbación, los indígenas ven sucedáneos miserables del 
acto natural y los consideran malos, como tales, y dignos sólo de un 
loco. Estas prácticas son un objeto de mofa, tolerante o infamante según 
la disposición del momento de bromas escabrosas o de anécdotas cómi- 
cas. Las transgresiones son castigadas por el desprecio público, más bien 
que controladas por sanciones legales. Ninguna pena las acompaña, y no 


se las considera perjudiciales para la salud. A propósito de ellas, nunca * 


empleará un indígena la palabra tabú (bomala), pues sería insultante su- 
poner que una persona sana pudiese hacerse culpable de ellas. Preguntar 
a un individuo Si alguna vez se entregó a prácticas de este género sería 
herir profundamente su vanidad y su amor propio y contrariar sus in- 
clinaciones naturales. Especialmente herida sentiría su vanidad, pues al 
hacerle una pregunta semejante parecería que uno suponía que, incapaz 
de satisfacer plenamente sus necesidades sexuales por medios naturales, 
se hallaba obligado a recurrir a sustitutos. El desprecio qué el trobriandés 
siente por todas las perversiones sexuales sólo podría compararse al que 
le inspira el hombre que come cosas de calidad inferior e impuras, en 
vez de alimentos limpios y de buena calidad, o al que siente por el in- 
dividuo que sufre hambre porque su depósito de ñame está vacío. 

He aquí algunas observaciones típicas referentes a las perversiones 
sexuales: “Ningún hombre, ninguna mujer de nuestra aldea hacen eso.” 
“A nadie le gusta penetrar excrementos.” “Nadie prefiere un perro a una 
mujer.” “Sólo un tonagowa (idiota) podría hacerlo.” “Sólo un tonagowa 
se masturba. Esto es una gran vergüenza; sabemos que entonces ninguna 
mujer consentiría en copular con él; el que lo hiciera, nosotros no lo 
sabemos, no podría conservar una mujer.” En todas sus proposiciones 


relativas a las perversiones, los indígenas insisten sobre el carácter poco . 
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satisfactorio y miserable de un sustituto o ingenio, y hacen resaltar 
que el hecho de entregarse a estas prácticas contra natura denota una 
insuficiencia de desarrollo mental y sexual. A título de ejemplo citan 
a Orato'u, el bufón de la aldea Omarakana, deforme y afligido por un 
defecto de pronunciación; a diversos albinos y a algunas mujeres par- 
ticularmente feas. Y agregan que sólo a tales gentes, y no a un hombre 
y a una mujer normales, puede estar permitido el entregarse a tal o cual 
perversión. 

Ciertamente, sabemos que estas afirmaciones generales y absolutas 
expresan sólo una regla ideal ficticia, que, en la realidad, sólo se observa 
de una manera bastante imperfecta. Los indígenas se entregan a la ma- 
yor parte de las aberraciones conocidas, aunque en un grado muy limi- 
tado, del mismo modo que los individuos anormales y feos no están 
enteramente excluidos del ejercicio normal de sus funciones sexuales (véa- 
se cap. X, sec. 2). 

Consideremos ahora los diferentes tipos de perversión. 


Homosexualidad.—Si esta orientación del impulso sexual existe entre 
los trobriandeses, tal vez sea únicamente en sus manifestaciones más 
espirituales, bajo la forma de amistades platónicas y sentimentales. Está 
autorizada por la costumbre y, por esta razón, bastante difundida, ya 
que los mozos se abrazan de buen grado, les gusta dormir en el mismo 
lecho y pasearse enlazados. En las amistades personales, que a los ojos 
de los indígenas se expresan muy naturalmente en estos contactos cor- 
porales, se dan pruebas de preferencias rigurosas y pronunciadas. A me- 
nudo se ve a los mozos reunidos por parejas: Monakewo y Toviyamata, 
Mekala'i y Tobutusawa, Dipapa y Burayama, conocidos casi todos ya de 
nuestros lectores, forman parejas punto menos que inseparables. A ve- 
ces, esta amistad no es más que un capricho pasajero, pero en muchos 
otros casos persiste y se resuelve en relaciones permanentes de afecto 
y de asistencia mutua; como ejemplo puedo citar los vínculos que unían 
a Bagido'u con Yobukwa'u y, según lo que me contaron, los que exis- 
tían entre Mitakata y Namwana Guya'u antes de hacerse enemigos. La 
palabra lubaygu, “mi amigo”, se emplea para designar estas alianzas ín- 
timas de hombre a hombre, y es digno de anotar que esta misma pala- 
bra sirve para designar las relaciones amorosas entre hombre y mujer. 
Pero sería tan erróneo suponer por esta identidad verbal una idéntica 
de contenido emocional como el pretender que cuantas veces emplea un 
francés la palabra ami* (este término implica relaciones sexuales), por la 
única razón de que la misma palabra sirve igualmente para designar las 
relaciones intersexuales. En Francia, como en las Trobriand, son el con- 
texto y la situación los que establecen una distinción entre los dos em- 
pleos de la palabra ami (lubaygu) y la dividen en dos palabras total- 
mente diferentes desde el punto de vista de la semántica. 

Si ya es difícil trazar en cualquier sociedad una línea divisoria exac- 


1 Ami, amigo; amie, amiga; en el sentido a que se refiere MALINOWSKY, y 
anteponiendo el posesivo de la primera persona, mon amie, “mi amante”, “mi 
querida”. (N. del T.) 
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ta entre la “amistad” pura y las “relaciones homosexuales”, y esto tanto 
a causa del carácter vago de las definiciones como debido a las dificul- 
tades con que se tropieza en la observación de los hechos, la cuestión se 
hace completamente imposible en una comunidad como la de los tro- 
briandeses. Por lo que me concierne, me parece que es crear una fuente 
de errores el emplear la palabra “homosexualidad” en el sentido vago 
y casi intencionadamente general que está de moda darle hoy bajo la 
influencia del psicoanálisis y de los apóstoles del amor “Urning”. Si se 
entiende por inversión las relaciones en que se obtiene la detumescencia 
por el contacto con el cuerpo de un individuo del mismo sexo, es indu- 
dable que la amistad entre hombres que existe en las Trobriand no es 
homosexual y que, en todo caso, la inversión no está allí muy extendida. 
Sabemos, en efecto, que los trobriandeses condenan esta práctica como 
mala y repugnante porque la asocian a la idea de los excrementos, por 
los cuales experimentan los indígenas una repugnancia natural. Y en tan- 
to que se admiten las caricias ordinarias y las pruebas de afecto entre 
individuos del mismo sexo, las caricias verdaderamente eróticas, los ras- 
guños, el arrancar las pestañas con los dientes o el contacto de los labios 
les parecerían sencillamente repugnantes. 

Ya lo hemos dicho: siempre hay cierto desacuerdo entre la teoría 
y la práctica; pero si se quiere estimar en su justo valor la importancia 
de las excepciones, es necesario tener en cuenta las condiciones de vida 
anormales y la influencia de otras civilizaciones. Bajo la actual administra- 
ción de los blancos, muchos indígenas se encuentran concentrados en pri- 
siones, en centros de misioneros o en barracas de plantaciones, Estando 
separados los sexos, las relaciones sexuales normales se han hecho impo- 
sibles; y un instinto habituado a funcionar regularmente no puede ser 
frenado. La influencia del hombre blanco y su moral, estúpidamente 
aplicada en donde nada tiene que hacer, crea un terreno favorable a la 
homosexualidad. Los indígenas se dan cuenta cabal de que las enferme- 
dades venéreas” y la homosexualidad forman parte de los beneficios de 
que son deudores a la civilización occidental. 

Aunque no me es posible citar ningún caso auténtico de esta perver- 
sión, de la que puedo decir que se remonta a la antigüedad, estoy per- 
suadido de que ha habido siempre casos esporádicos. Tenemos una prue- 
ba suficiente de ello en la existencia de expresiones táles como ikaye 
popu (“cópula con excrementos”), ikaye pwala (“penetra en el recto”), 
y en la actitud moral bien definida que se adopta ante estas prácticas. 
Ciertos informadores llegan hasta afirmar que la homosexualidad fue prac- 
ticada antaño; pero agregan con insistencia que sólo por individuos de- 
ficientes mentales. En todo caso, nos encontramos en presencia de una 
prohibición que, en vez de ser impuesta a gentes que no la aceptan sin 
cierta resistencia moral, dimana de sentimientos profundamente arraiga- 
dos y del instinto natural de los indígenas. En cuanto a saber en qué 
grado es consecuencia esta actitud de las numerosas y variadas posibi- 
lidades que se ofrecen a las relaciones normales, y en qué medida es 
verdad que la homosexualidad puede ser combatida más eficazmente por 
medio del ridículo que con graves sanciones, son cuestiones que apenas 
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podemos formular aquí y cuya solución sólo puede ser abordada con el 
apoyo de otras observaciones hechas en gran escala. 


Bestialidad.—Esta práctica es ridiculizada como inmunda y poco sa- 
tisfactoria, todavía más absurda y cómica que la inversión. Es notable 
el hecho de que un pueblo totémico que afirma su afinidad con ciertos 
animales y que trata al cerdo como miembro del hogar, considere la 
sodomía animal como una práctica impura y contra natura. Los indí- 
genas no ven ninguna continuidad o relación entre el matrimonio y las 
relaciones sexuales totémicas tal como tuvieron lugar en los tiempos mi- 
tológicos, por una parte, y lo que pudiera llamarse la fornicación toté- 
mica actual, por otra. n 

Sin embargo, se ha conservado el recuerdo de un caso bien documen- 
tado de bestialidad, concerniente a un hombre que practicaba el acto 
sexual con un perro. Debe anotarse que el caso es conocido en el dis- 
trito entero, que todo el mundo conoce el nombre del individuo, todas 
las circunstancias del caso y hasta el del perro, “Jack”. Otro hecho in- 
teresante: en tanto que las gentes parecen divertirse mucho cuando 
cuentan este caso o hacen alusión a él, ciertos indicios permiten supo- 
ner que no les parecería en absoluto divertido si se refiriese a uno de 
ellos o a uno de sus parientes o amigos. “Si yo hubiese hecho eso o uno 
de mis parientes maternos o uno de mis amigos hubiese hecho eso, me 
habría suicidado.” Pero el culpable, Moniyala, ha sobrevivido a su infa- 
mia. Vive feliz en Sinaketa, en donde tuve el placer de encontrarlo y 
de tener con él una larga conversación. No obstante, jamás debe men- 
cionarse en su presencia su falta pasada, pues, como dicen los indíge- 
nas, si oyese a alguien hablar de esta falta, haría lo'u (se suicidaría, 
arrojándose desde la cima de un árbol). 

Las circunstancias de este caso fueron las siguientes: Moniyala se 
hallaba al servicio de un comerciante que tenía un perro llamado “Jack”. 
El hombre y el perro se hicieron amigos, y, un día, una muchacha vio 
a Moniyala copular con el perro en la playa. Se suscitó un escándalo; 
el predicador misionero indígena llevó el asunto ante el residente blanco, 
que condenó a Moniyala a seis meses de prisión. Después de su libera- 
ción, Moniyala se contrató en una plantación lejana y permaneció du- 
rante varios años en Nueva Guinea. A su regreso, se mostró capaz de 
sostener con desfachatez su falta, pero todo el mundo parece conven- 
cido de que en otro tiempo no hubiese podido escapar al suicidio. Los 
indígenas estiman unánimemente que un perro es peor que un cerdo, 
por ser más sucio. 


Sadismo y masoquismo.—No podría decir si estas perversiones com- 
plementarias juegan un gran papel en la vida sexual de los indígenas. Las 
caricias crueles —rasguños, mordiscos, salivazos en la boca—, que el 
hombre sufre en mayor grado que la mujer, existen, como ya lo sabe- 
mos, en la vida erótica de los trobriandeses. Pero, por otra parte, la fla- 


gelación como práctica erótica es totalmente desconocida; y la idea de 


1 Véase mi obra Sex and Repression in Savage Societies, 1927, en cuya segun- 
da parte se discute extensamente este problema. 
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que la crueldad, activamente infligida o apasionadamente soportada, pue- 
da procurar por sí sola la sensación agradable que acompaña la detu- 
mescencia, no sólo parece a los indígenas incomprensible, sino también 
ridícula. Debo decir que estas perversiones no existen bajo una forma 


cristalizada. 


Fellatio.—Probablemente se practica en la intimidad erótica (véase 
capítulo X, sección 12). Como todas mis informaciones me fueron su- 
ministradas por hombres, éstos me afirmaron que un hombre no toca 
nunca de este modo los órganos genitales de la mujer, pero que, en 
cambio, las mujeres practicaban corrientemente el penilínctus. No obs- 
tante, las afirmaciones hechas por los hombres no me convencieron. La 
expresión ¿kanumwasi kalu momona, “lamer las secreciones sexuales”, 
designa ambas formas de fellatio. 


”. 


Marturbación (ikivayni kwila: “él manipula su pene”; ¿sulumomoni: 
“él hace brotar el líquido seminal”).—Es ésta una práctica reconocida, 
a la que a menudo se hace alusión en las anécdotas jocosas. No obstan- 
te, los indígenas pretenden que sólo se entregan a ella los idiotas (to- 
nagowa), los desgraciados albinos o los hombres afligidos por un defec- 
to de la palabra; en otras palabras, los que carecen de lo necesario para 
obtener los favores de una mujer. Así, pues, esta práctica se considera 
deshonrosa e indigna de un hombre, pero se habla en un tono más bien 
regocijado y harto indulgente. Otro tanto sucede con la masturbación 
femenina (¿kivayni wila: “ella manipula su vagina”; ¿basi wila o yamala: 
“ella penetra su vagina con su mano”). l 

Las poluciones nocturnas y los sueños quedaron mencionados ya en 
la sección 1 del capítulo XII; y ya dijimos que unas y otros se conside- 
raban provocados por la magia y como una prueba de la eficacia de ésta. 


Exhibicionismo.—Los indígenas manifiestan a este respecto un des- 
precio y una repugnancia sinceros, actitud que creemos haber probado 
antes al hablar de la manera de vestirse y del cuidado con que los hom- 
bres ajustan su hoja púbica y las mujeres su falda de fibra vegetal. ; 

A propósito de estas desviaciones del impulso sexual, es imposible 
trazar una línea de demarcación rigurosa entre lo qué en ciertas prác- 
ticas, tales como la fellatio, las caricias apasionadas y exuberantes, el in- 
terés exagerado por los órganos genitales, sólo constituye una aproxima- 
ción sexual preliminar y preparatoria, y lo que es perversión propiamente 
dicha. El mejor criterio sería el suministrado por la observación que 
permitiera saber si, en tales o cuales casos, las prácticas en cuestión 
hacen parte de las que se emplean para enamorar y se resuelven en la 
copulación normal, o bien si se bastan a sí mismas y tienen por efecto 
directo la detumescencia. Conviene recordar a este respecto que la ex- 
citabilidad nerviosa de los indígenas es muy inferior a la nuestra, que 
su imaginación sexual es más bien perezosa, que la excitación y el ero- 
tismo sólo s. producen por estímulos visuales, olfativos y táctiles de 
los órganos genitales; que, en el hombre y en la mujer, el orgasmo 
exige un contacto corporal más estrecho, preliminares eróticos más lar- 
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gos y, sobre todo, una fricción directa de las membranas mucosas. ES, 
pues, plausible pensar que, entre los indígenas, los contactos eróticos 
preparatorios tienen menos tendencia a transformarse en actos autóno- 


mos, es decir, en perversión, que entre las razas nerviosamente más ex- 
citables. 


4. Pudor en el lenguaje y la conducta 


En lo que se refiere al decoro general en materia sexual (número 2 
de la lista de la sección 2), poco tenemos que agregar a lo dicho en los 
capítulos anteriores. Un breve resumen bastará para recordar los he- 
chos. El grado de decencia en el lenguaje y la conducta varía según el 
género de relaciones existentes entre los miembros de una reunión so- 
cial. La presencia de una hermana o de un hermano impone las más 
rígidas convenciones en el tono social y en la conversación. Otro tanto 
sucede, aunque en grado menor, cuando se está en presencia de primos 
maternos o de miembros del mismo clan. También debe observarse una 
etiqueta estricta en presencia de una mujer acompañada de su marido. 
La hermana de la esposa es igualmente una compañera embarazosa; 
otro tanto puede decirse, aunque en grado menor, de la madre de la 
esposa o de uno de los próximos parientes maternos de esta última. En 
presencia de un jefe, los plebeyos suelen abstenerse de bromas y expre- 
siones obscenas. El grado de libertad verbal autorizado queda determi- 
mado por el de intimidad y por la antigiiedad de las relaciones. ¡Cuán- 
tas veces he visto a mis amigos más propensos a la obscenidad perma- 
necer pensativos, discretos, llenos de dignidad, contentándose con hablar 
del buen tiempo, de la salud, del placer de los viajes, del bienestar de 
amigos comunes y de otros temas triviales de conversación, únicamente 
a causa de la presencia de extranjeros venidos de ultramar o de algún 
lejano distrito del interior! Al marchar éstos, la conversación tomaba 
de nuevo un giro jovial, tanto más cuanto mayor era el deseo de des- 
quitarse de la reserva impuesta por la educación. 

Pero si la licencia en el lenguaje se permite y practica en ciertas re- 
uniones, siempre se observa una gran compostura en la conducta públi- 
ca. En vano se buscarían en las Trobriand huellas y supervivencias de 
la licencia y la lujuria sin freno que, según pretenden, existieran en 
los tiempos primitivos. Con la única excepción de las kayasa del Sur 
(véase cap. IX, sec. 5), los trobriandeses ignoran esas orgías públicas 
en el curso de las cuales hombres y mujeres copulan a los ojos de todo 
el mundo, y cuya existencia ha sido señalada en otras regiones de la 
Melanesia. No hay para qué decir que los mitos y las costumbres legen- 
darias que hemos descrito no prueban nada a. este respecto y, por otra 
parte, no puede afirmarse que se relacionen realmente con orgías públi- 
cas instituidas con objeto de satisfacer la lujuria. Los indígenas son ad- 
versarios declarados de la publicidad sexual. Ellos os dirán que se “avyer- 
gonzarían de hacer cosas semejantes o de hablar de ellas”, que “esas 
cosas son semejantes a las de un perro”. En las casas de célibes (véase 
capítulo II, sec. 4), se procura muy especialmente el mantenimiento de 
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una intimidad exclusiva. Esto se halla de acuerdo con lo que ya sabe- 
mos respecto al cuidado riguroso con que observan los indígenas el pudor 
en la manera de vestirse. 

Incluso al hacer la corte se observa el mayor decoro. Jamás se ven 
en una aldea trobriandesa escenas semejantes a las que se dan en los 
jardines públicos de Europa, después de caer la noche y aun antes. Co- 
gerse las manos, apoyarse uno contra otro, abrazarse, ademanes todos 
que no se consideran censurables en la gente joven y que no es raro 
ver ejecutar a las muchachas, no están permitidos a los enamorados 
cuando se hallan en público. Una o dos veces me aconteció encontrar 
a Yobukwa y a su prometida tendidos uno junto a otro sobre una es- 
tera, en pleno día, decentemente, pero cogidos de la mano y apoyados 
uno contra otro, en una actitud que nosotros encontraríamos absoluta- 
mente natural en dos jóvenes a punto de casarse. Pero cuando mencio- 
né este hecho en el curso de una conversación que tuve a este respecto 
con algunas indígenas, me respondieron sin vacilar que ésa era una moda 
nueva e incorrecta desde el punto de vista de la costumbre antigua. To- 
kolibeba, donjuán famoso en otro tiempo, convertido en su vejez en 
conservador ardiente y partidario de las convenciones, pretendió con gran 
insistencia que todo aquello era misinari si bubunela, “moda de misio- 
neros”, una de las nuevas inmoralidades introducidas por el cristianis- 
mo. Y habló con tanto sentimiento y justa indignación como lo hiciera 
el difunto Reverendo C. M. Hyde, de Honolulú, cuando fulminaba con- 
tra la lascivia pagana. 

Ahora nos hallamos más capacitados para comprender el valor que 
tienen los juegos eróticos para los indígenas. Los contactos corporales 
que se les permiten son tanto más apreciados cuanto que deben abste- 


nerse de ellos en las condiciones ordinarias. Y puesto que la magia eró-. 


tica, que tan a menudo les viene en ayuda, exige en muchos casos un 
contacto corporal íntimo (véase caps. X y XI), los juegos contribuyen 
precisamente a su realización. Los pezones son tocados con una mano 
cargada de magia, un dedo encantado penetra en la vagina, un perfume 
encantador es mantenido bajo las narices, y todo esto discretamente, en 
la oscuridad, con ocasión de los juegos. Estas cosas se sospechan siem- 
pre, pero jamás se ven. E incluso en los casos en que «surgen querellas 
o litigios a causa de estas tentativas para desviar el afecto que la mujer 
pueda tener por otra persona, es difícil encontrar un testigo ocular de 
lo sucedido. 

Esta significación secundaria de las prácticas de que se sirven los in- 
dígenas puede, por su naturaleza, dar una idea de los peligros que ace- 
chan al etnólogo. En el cómienzo mismo de mis investigaciones, mi 
cocinero, Ubi'ubi, a quien trajera yo de la costa sur de Nueva Guinea, 
fue acusado por los indígenas del lugar de haber practicado la inserción 
digital. 

En esta época me servía yo siempre en mis trabajos del inglés “ne- 
gro” y, según mis notas de entonces, mi intérprete me había informado 
que aquella acción tenía su nombre indígena especial: “El muchacho 
la llama kaynobasi wila”, lo que quería decir: “Los indígenas llaman 
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esa costumbre penetrar a través de la vulva.” Yo no comprendía por 
qué esta acción había provocado una reacción moral tan violenta entre 
aquellas gentes tan indulgentes para con todo, y escribí en mis notas: 
“La costumbre de introducir los dedos en la vagina está considerada por 
los indígenas como muy censurable desde el punto de vista moral.” De 
este modo, mi ignorancia del lenguaje y mi conocimiento superficial de 
los indígenas me habían confundido totalmente. Para poder situar este 
incidente en su verdadera perspectiva, hubiera sido preciso comprender 
mejor de lo que yo comprendía entonces la actitud de los indígenas con 
respecto al decoro en general, y su creencia en el encantamiento erótico 
por medio de la magia, en particular. Lo que en realidad se reprochaba 
a mi cocinero no era tanto el haberse permitido un acto indecente cuan- 
so el haber ejercido una magia poderosa para apartar el cariño de la 
muchacha de su amante oficial. 

De este modo, la manera como deben conducirse entre sí los repre- 
sentantes de ambos sexos está subordinada a cierto decoro, creemos 
mo tener necesidad de insistir sobre ello, que no es lo mismo que la 
moral. Desde el punto de vista de la etnología comparada, sería intere- 
sante estudiar la libertad relatiya concedida al lenguaje y a la conducta, 
pues estas dos libertades no siguen en su evolución líneas paralelas. Una 
mayor libertad de lenguaje, funcionando como válvula de seguridad, 
puede, en efecto, estar asociada a una mayor reserva en la conducta, y 
viceversa ?. 

En ciertas reuniones sociales, la sexualidad REIS un tema fa- 
vorito de conversación. Bromas obscenas, chismes y anécdotas indecen- 
tes son, como lo mostramos al hablar del folklore, una forma reconocida 
y admitida de diversión. Bajo este aspecto, como bajo otros muchos, he 
anotado, no obstante, diferencias individuales considerables. Hay indí- 
genas que usan un lenguaje sobrio y que no se interesan demasiado por 
las obscenidades sexuales. Otros, por el contrario, son, por así decirlo, 
especialistas en la obscenidad y en las bromas de gusto dudoso. Tam- 
bién el sentido humorístico varía considerablemente de un hombre a otro, 
y a este respecto se encuentra una gran variedad de tipos que van desde 
el palurdo arisco e incapaz de reír o del necio ingenuo y buenazo hasta 
el hombre espiritual y humorista, dispuesto siempre a bromear, capaz 
de relatar una buena anécdota, sin molestarse nunca por una ofensa, a 
menos que sea intencional. Con Paluwa y su hijo Monakewo, con To- 
kulubakiki y Kayla'i, pude entregarme a largas sesiones de “pullas” re- 
cíprocas, sin que jamás interpretasen mal una alusión o una broma mías; 
y ellos, por su parte, me hicieron reír a menudo con observaciones muy 
oportunas que, dirigidas contra mí, no siempre estaban desprovistas de 
malicia. Vienen luego los bufones titulados de la aldea, algunos de los 
cuales, como Orato'u, el idiota de Omarakana, saben sacar partido de 
sus defectos de palabra, en tanto que otros, dotados de un humorismo 
crudo y cínico, se entregan a bromas prácticas, mostrándose rebosantes 
de ingenio, tomándose libertades aun con hombres de alto rango o imi- 


1 Véase Sex and Repression, parte II. 
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tando a menudo, con sorprendente habilidad, las particularidades de per- 
sonas muy conocidas. 

Pero en todos los grados del humorismo las bromas y alusiones se- 
xuales tienen un papel importante. En ausencia de gentes pertenecientes 
a categorías tabú, los asuntos sexuales son discutidos sin ningún cir- 
cunloquio. Sin el menor embarazo se emplean expresiones anatómicas y 
fisiológicas y frases referentes a perversiones y peculiaridades sexuales. 

Sólo citaré algunas locuciones típicas, con el único fin de mostrar 
hasta qué punto entran en la conversación corriente las observaciones 
de orden sexual. Excitados por el juego o por el trabajo en común, los 
indígenas expresan la intensidad de su alegría exclamando: agudeydes, 
akay kwin (“¡eh!, fornica tu pene”); o cuando se dirigen a una mujer: 
wim, kasesam (“itu vagina, tu clítoris!”); también lanzan este grito, 
considerado humorístico: yakay, puwagu (“¡oh, mis testículos!”). Las 
exclamaciones referentes a las partes íntimas se cambian a menudo, en- 
tre amigos, con toda suerte de “florituras”. 

Ya hemos señalado muchas de estas alusiones y bromas típicas al ha- 
blar de los cuentos de hadas y, más especialmente, en el canto que la 
garza de los arrecifes dirige a la anciana llakavetega (cap. XII, sec. 3). 
El interés que inspiran las deformaciones íntimas se encuentra en la his- 
toria del hombre provisto de un largo pene, en la mujer que almacena 
comestibles en su vagina, en la de la anciana madre dotada de cinco 
clítoris. En la vida corriente, el indígena dirá jocosamente: kwaypwase 
wim, “descompuesta tu vagina”; o wim ipwase, “tu vagina está descom- 
puesta”; kwaybulabola wim, “tu vagina ha crecido enormemente”; o, 
por el contrario, kwaypatu wim, “tu vagina se ha contraído”. Dirigién- 
dose a un hombre: kaykukupi kwim, “muy pequeño es tu pene”; kay- 
gatu kwim, “sucio es tu pene”; kalu nawu kwim, “cubierto de vieja se- 
creción está tu pene”. Aun aparte de toda broma, los indígenas conce- 
den mucho interés a las deformaciones supuestas o a las dimensiones 
anormales de Jos órganos genitales, que consideran como una particula- 
ridad ventajosa. Así, atribuyen de buen grado un órgano extraordinaria- 
mente largo y vigoroso a un hombre de alto rango y de gran reputación. 
La gente sostiene que el último jefe principal, Munakala, poseía un pene 
que se alargaba durante el coito, hinchándose y redondeándose como 
una bola al final. Esto se apuntaba en su haber y se .comentaba seria- 
mente como una peculiaridad erótica envidiable. 

La incongruencia en materias sexuales suministra frecuentemente pre- 
textos para la burla. La copulación posible o presumida con mujeres 
conocidas por su fealdad y su exterior repugnante, tales como Tilapo'i 
o Kurayana, da a menudo lugar, como ya lo hemos visto, a interpela- 
ciones jovialmente obscenas: Kwoy Tilapo'i!, “¡copula con Tilapo'i!”, es 
una injuria completamente benigna; o, viendo venir a un amigo en la 
dirección de la aldea en que reside aquella mujer, se le lanzará esta 
pregunta: Boge kukaye Tilapo'¿?, “¿Copulaste ya con Tilapo'i?” La más 
ligera incorrección, real o imaginaria, en la colocación de la hoja púbica, 
provoca inmediatamente esta observación: Yavim boge ipwase — tagise 
puwam, “tu hoja púbica no está bien colocada — déjanos ver tus tes- 
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tículos”. Bromas semejantes se hacen respecto a los pelos del pubis 
imsuficientemente afeitados o relativas a supuestas fornicaciones con una 
vieja o con la esposa de un jefe. También son frecuentes las burlas refe- 
rentes a la intensidad o al carácter ilícito de las relaciones sexuales: 
tokakayta yoku, tokaylasi yoku, tosuvasova yoku, “tú, fornicador; tú, 
adúltero; tú, incestuoso”. i 

Todas estas observaciones se hacen, en las circunstancias normales, 
en un tono amistoso, jovial, sin ninguna intención seria o agresiva. Los 
trobriandeses, como nosotros, se sirven de juramentos, a guisa de re- 
acción sustitutiva en las pequeñas dificultades; se les dirige contra las 
personas y las cosas sin ninguna intención de ofender. En estas ocasio- 
mes triviales no se emplean las formas más violentas del lenguaje inju- 
rioso. Jurar a impulsos de la cólera puede acarrear serias consecuencias 
cuando las personas complicadas en una discusión han perdido todo con- 
trol sobre sí mismas. Esto puede dar por resultado la ruptura más o 
menos durable de las relaciones personales, agresiones violentas y hasta 
discusiones intestinas en el seno de la comunidad. También se puede re- 
currir a la injuria deliberadamente para confundir o hacer reaccionar a los 
individuos calificando sus delitos con un lenguaje violento. Se emplea 
este procedimiento cuando se trata de una falta real y bastante grave 
y vergonzosa que pueda acarrear consecuencias tan trágicas como la rup- 
tura de relaciones o el suicidio. De este modo, una mujer puede aver- 
zonzar al marido sospechoso de adulterio, reprochándole su falta con 
ayuda de diversas circunlocuciones y expresiones directas empleadas en 
casos semejantes. Pero sólo lo hará delante de un pequeño círculo de 
amigos, rompiendo en esta ocasión, y excusándose en el fin moral que 
persigue, la reserva que la costumbre impone a la mujer para con el ma- 
rido. También puede recurrir al mismo procedimiento un tío materno 
con respecto a un sobrino que se haya hecho culpable de una infracción 
poco importante de las reglas exogámicas; y un padre censurará de la 
misma manera a la hija que se entrega al libertinaje sexual sin discri- 
minación y de una manera demasiado agresiva. Estas censuras no se di- 
rigirán nunca a los presuntos o reales culpables en presencia de una asis- 
tencia muy numerosa; pero, formuladas en un círculo estrecho de amigos 
y parientes, desempeñan un papel importante como medio de reglamen- 
tación de la vida de la tribu. Kakayuwa: “avergonzar”, “conmover”, 
“sacudir”, y yakala: “concluir, explicarse con alguien”, son las palabras 
que designan este procedimiento”. 

En estas acusaciones admonitorias se emplean ciertos términos in- 
juriosos, tales como adúltero (tokaylasi), incestuoso (tosuvasova), o cuan- 
do se trata de una mujer disoluta (nakakayta) o libertina (nakaytabwa). 
Estos mismos términos pueden emplearse, no con intención benévola y 
como simple reprimenda, sino como injuria destinada a herir y sólo a 
herir. Y si acontece que, empleadas con esta intención, hieren un punto 


1 En Crime and Custom, cap. XII, se encontrarán datos relativos a la ya- 
kala y al papel que desempeña la acusación verbal en la reglamentación de la 
vida de la tribu; véase también, en lo concerniente al mal lenguaje, Sex and 
Repression, parte II, cap. IV. 
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realmente sensible, el insulto se hace doblemente serio, pues en las Tro- 
briand, como en todas partes, la malignidad no tiene un instrumento 
más cruel y fatal que la verdad. 

El mal lenguaje se emplea también en ciertos insultos específicos, 
cuyo único objeto es ofender y, generalmente, sin relación alguna con 
ninguna especie de hechos y, a menudo, en relación con actos imposi- 
bles o irrealizables. La mayoría de estas expresiones comienzan con el 
imperativo característico, tan extendido entre los hombres propensos a 
jurar: “Ve a acostarte con...”, sigue la mención de toda suerte de per- 
sonas, a título de objetos putativos de proximidad erótica, personas que 
la mayoría de las veces son las que menos se prestan a esta proximidad 
a causa de la repulsión que inspiran por su fealdad o por un vicio o 
defecto cualquiera. Algunas veces se mencionan, no personas, sino un 
perro O alguna parte poco atrayente del cuerpo. Es ésta la forma más 
inocua de este género de injurias; sólo agravia cuando quien la pro- 
fiere tiene verdadera intención de ultrajar, y únicamente se hace grave 
cuando designa como objeto de aproximación erótica una persona pro- 
tegida por un tabú sociológico. Los dos imperativos incestuosos —kwoy 
inam, “copula con tu madre”, y kwoy lumuta, “copula con tu herma- 
na”— ocupan, con kwoy um kwava, “copula con tu esposa”, el lugar 
principal en esta categoría. El primero de estos imperativos puede ser 
una simple broma y a menudo se formula sin mala intención, a veces 
con violencia e insistencia, pero sin implicar jamás una ofensa seria. Se 
emplea también en muchas ocasiones como una interjección impersonal 
y vulgar, semejante a nuestras expresiones bloody o damn”. » 

Usado en relación con la hermana, el otro imperativo constituye una 
ofensa imperdonable y acarrea consecuencias tan peligrosas que jamás 
se emplea como simple interjección ni aun en forma impersonal. Y cuan- 
do el emperativo menciona el nombre real del hermano o de la hermana 
(la palabra lumuta significa, en efecto, “tu hermana” cuando es un hom- 
bre el que habla, y “tu hermano” cuando es una mujer la que profiere 
la injuria), constituye para los trobriandeses la más grave de las ofensas 
imaginables. Pero, cosa notable, la expresión “copula con tu esposa” 
se considera una injuria todavía más violenta. Los indígenas se cuidan 
de tal modo de no pronunciar esta expresión que, a pesar de todo mi 
interés por el lenguaje grosero, ignoré durante mucho tiempo su exis- 
tencia, e incluso al decidirse a iniciarme en ella mis informadores lo 
hicieron con mucha reserva y seriedad, evitando insistir demasiado al 
respecto. Esta actitud se explica por el hecho de que, según las reglas 
en vigor, la vida erótica del marido y la esposa debe permanecer oculta 
siempre, y hablar de ella es tanto más indecente cuanto que se trata 
de una acción que tiene lugar en la vida real. 

Otra injuria típica es “come tus excrementos”. Presenta numerosas 
variantes, que hemos mencionado ya. Una tercera categoría, que tam- 
bién nos es familiar (véase cap. VII, sec. 6), la constituye la afirmación 
de un parecido físico con un pariente materno y, cosa muy grave, con 


1 Interjecciones inglesas, que podrían traducirse por “¡Sangre de Cristo!” y 
“¡Maldición!”. (N. del T.) 
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la hermana. La más grave injuria que se puede dirigir a un hombre es 
decirle migim lumuta, “tu rostro el de tu hermana”. 

La blasfemia, en el sentido exacto de la palabra, no existe, aunque 
los indígenas aseguran que jamás emplean expresiones indecentes rela- 
tivas a los espíritus de los antepasados y que, tanto en su existen- 
cia terrestre como en el otro mundo, usan siempre un lenguaje lleno 
de reserva acerca de Topileta (véase cap. XII, sec. 5). 

Los términos que sirven para designar el juramento o la injuria son 
kamtoki y kayluki, con plurales personales reflejos. Así, ¿kaylukwaygu 
o ikamtokaygu: “él me injuria”. Otra expresión, ¿kavitagi yagagu, sig- 
nifica literalmente: “El ha manchado mi nombre”; o, en el caso en 
que se hace resaltar el parecido con un pariente materno: ¿kavitagi 
migigu, “él ha manchado mi rostro”. En todo juramento, el hecho de 
mencionar el nombre de la persona injuriada o, cuando se trata de una 
injuria sociológica, el de la hermana, la madre o la esposa, constituye 
una seria agravante de la falta. 

En este contexto, como en muchos otros, se observa que cuantas 
veces se refieren los indígenas a un hecho acaecido realmente es nece- 
saria una reserva mayor y las alusiones e injurias se hacen más hirientes. 
Un hombre puede hablar abiertamente de sí mismo y de sus propios 
asuntos amorosos (y, en efecto, los mejores materiales de este libro es- 
tán basados en las confidencias que me hicieran mis amigos); pero, aun 
en este caso, hay límites que no debe franquear; y sobre muchas intri- 
gas incestuosas, adulterinas o tabú de muchas personas de mi conoci- 
miento personal, fui informado, no por ellas mismas, sino por sus me- 
jores amigos. Todas estas cosas se cuentan a espaldas de la persona 
interesada, pero jamás ante ella. Las relaciones incestuosas del hijo del 
jefe de Omarakana, las desdichadas perspectivas matrimoniales de Ma- 
nokewo o de Mekala'i, no fueron mencionadas nunca en su presencia. 
Cuando se trata de los asuntos íntimos de personas presentes, los tro- 
Driandeses muestran tanta delicadeza como los europeos bien educados. 

Llegamos al número 3 de nuestra clasificación de los tabúes: des- 
aprobación de la avidez y del libertinaje sexuales (véase la lista de la 
sección 2). La incapacidad de dominar los deseos, con su consecuencia 
de sexualidad insistente y agresiva, se considera profundamente censu- 
rable, tanto en el hombre como en la mujer; con más profundidad, sin 
embargo, y realmente repugnante en ésta. Así, Yakalusa, hija de un jefe 
de Kasana'i, estaba acusada de abordar a los hombres, de hablarles e 
invitarles a tener relaciones sexuales con ella. Muchas muchachas de 
Omarakana tenían análoga reputación. Se me citaron muchos casos evi- 
dentes de ninfomaníacas, a las que las relaciones sexuales moderadas no 
procuraban ninguna satisfacción, necesitando muchos hombres cada no- 
che. Una muchacha de Kitava dio la vuelta a la isla principal en busca 
de diversiones eróticas. Se hallaba en Sinaketa al mismo tiempo que yo, 
y tuve ocasión de oír a costa suya toda clase de chismes que, no obs- 
tante, no tenían nada de especialmente hostil. Se decía que se retiraba 
a la selva con un grupo de mozos, apartándose con cada uno de ellos 
sucesivamente, entregada durante días y noches a esta ocupación. 
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Es importante saber exactamente qué es lo que los indígenas consi- 
deran reprobable en la avidez sexual de la mujer. Ciertamente, no es 
el hecho de que se interese demasiado por la fornicación ni el que tome 
la iniciativa de'la-intriga; reprochan el que estas mujeres recurran a la 
invitación directa en vez de emplear el método más decente de la se- 
ducción mágica; reprochan los fracasos y el escaso sentimiento de dig- 
nidad personal que las solicitaciones insistentes implican. - 

Los indígenas dan a estas mujeres el nombre de nakaytabwa (liber- 
tinas), término que me fue interpretado así: sene bidubadu tomwota 
ikakayta; gala ilukwali kalu bulabola—sene nakaytabwa, que puede tra- 
ducirse: “Ella copula con hombres; su gran orificio no está nunca sa- 
tisfecho; a una mujer así la llamamos libertina.” Encontramos aquí una 
mención directa de la insaciabilidad sexual; en otros términos, una ex- 
presión de la idea de ninfomanía. l 

El término nakaytabwa tiene dos expresiones suplementarias: naka- 
kayta (literalmente “mujer copuladora”) y nak@ulatile (“libertina”), ex- 
presión esta última que me fue explicada así: 


Kidama tayta vivila gala imaymaysi tawau, 
Suponiendo una mujer no vienen ellos hombres, 
ilolo wala titolela imwayki tawu 

ella va en efecto ella misma ella viene a hombre 

yagala naka'ulatile. 

su nombre libertina. 


En traducción libre: “Cuando una mujer no tiene hombres que va- 
yan a buscarla y toma la iniciativa de ir a buscar un hombre, la llamamos 
libertina.” Es evidente que la censura moral que se acarrean estas mu- 
jeres reposa sobre la vergüenza que el fracaso implica. i 

La censura de la avidez sexual en el hombre reposa sobre la misma 
base. Tokokolosi es la palabra que sirve para designar a un hombre que 
persigue a las mujeres y que sólo piensa en ellas. Conozco personalmen- 
te un interesante ejemplo de esta especie. De regreso a Omarakana, des- 
pués de una ausencia de cerca de dieciocho meses, reanudé mis relacio- 
nes con mi antiguo amigo Namwana Guya'u. Como ya sabemos, se había 
querellado con Mitakaka, quien terminaría ganando la partida, Nam- 
wana Guya'u odiaba, pues, a su enemigo, y procuraba presentármelo con 
los rasgos más sombríos, entregándose al ataque más venenoso posible 
contra él: 


Tokokolosi matauna ibia vivila: boge 
Un libertino ese hombre atrae mujeres : ya 
ipakayse kumaydona. Minama ipayki, 

ellas se niegan todas. Esta mujer se niega, 

matauna iyousi, ibia. 

ese hombre se apodera, atrae. 


Para hacer el cuadro realmente siniestro, Namwana Guya'u le agrega 
un rasgo de exhibicionismo: 
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iliku yavila, bitotona kwila; 

El desata su hoja púbica se levanta su pene; 

duki vivila: “Kuma, kwabukwani 

él dice (a una) mujer: “Ven, coge 

kwigu.” Boge ipakayse vivila, 

mi pene.” Ya ellas se niegan mujeres, 

pela tokokolosi vivila. 


porque sátiro (para con) mujeres. 


En traducción libre: “El desata su hoja púbica y muestra su pene 
en erección. Entonces dice a una mujer: Ven, y acaricia mi pene. Pero 
las mujeres están asqueadas de él porque es como un sátiro.” 

En este mismo texto encontramos una expresión del desprecio de 
los indígenas por el exhibicionismo, por la insistencia en perseguir a las 
mujeres y por el fracaso en amor, a la vez que una expresión de la re- 
pugnancia femenina por las atenciones demasiado insistentes. 

En toda actitud respecto a los excesos sexuales, los trobriandeses 
muestran el valor que conceden a la reserva y a la dignidad y hasta 
gué punto admiran el éxito, no en sí mismo o por lo que representa 
para el hombre, sino porque el individuo que tiene éxitos en amor no 
necesita recurrir a la agresión activa. El mandamiento moral que orde- 
na no violar, solicitar o tocar, reposa sobre la firme convicción de que 
éstos son procedimientos vergonzosos, pues la verdadera dignidad con- 
siste en ser deseado, en conquistar por el encanto, por la belleza, por la 
magia. De este modo, todos los hilos de nuestra exposición se unen para 
formar un patrón complejo. Costumbres, moral y juicios estéticos están 
subordinados a la psicología de las relaciones amorosas y de la con- 
quista por la magia. 

Si me fuese posible salirme de los límites y del objeto de este es- 
tudio, me sería fácil demostrar que el mismo patrón se encuentra en 
la psicología de las transacciones económicas y ceremoniales y en las 
ideas de los indígenas sobre la reciprocidad de las obligaciones legales. 
En todas partes se observa una desaprobación de la solicitación directa, 
de la rapacidad, de la avaricia y, sobre todo, la idea de que es deshon- 
roso estar necesitado, vivir una vida de privaciones y de hambre. La 
abundancia y la riqueza, asociadas a la generosidad, constituyen, en cam- 
bio, un título de gloria”. 

Ya sólo nos resta examinar los tabúes que figuran en el número 5 de 
la lista de la sección 2; es decir, los que comprenden las diversas prohibi- 
ciones relacionadas con ocasiones especiales de la vida de la tribu. Com- 
prometidos en una guerra, los hombres deben abstenerse de relaciones 
sexuales con sus esposas y amantes. El tabú entra en vigor a partir del 
día en que, con acompañamiento de una ceremonia especial llamada 
vatula bulami, las fuerzas militares son revistadas y puesta en acción la 


1 Para el análisis de la psicología económica, véase Argonauts of the Western 
Pacific, cap. VI y passim, y, sobre el principio de la reciprocidad, Crime and 
Custom. 
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magia. Y no sólo debe abstenerse el hombre de relaciones sexuales, sino 
que le está prohibido acostarse al lado de una mujer sobre el mismo 
petate o en el mismo lecho. En esta ocasión, se reservan ciertas casas 
para los hombres, en tanto que las mujeres y los niños se reúnen en 
otras. Todo retozo erótico se considera peligroso en este tiempo, porque 
disminuye las posibilidades de triunfo de la comunidad y, por esta ra- 
zón, se juzga vergonzoso e indecente. Existen, además, castigos defi- 
nidos reservados a los transgresores. Si un hombre tiene relaciones se- 
xuales, una lanza enemiga atravesará su pene o sus testículos. Si duerme 
nariz con nariz con su amada, será herido en la nariz o en las proximi- 
dades de este Órgano. Si se sienta tan solo sobre el mismo petate con 
una muchacha, puede estar seguro de que sus nalgas no se salvarán de 
un ataque. La manera como me hablaron de estas cosas mis informado- 
res me dejó la impresión de que los tabúes de la guerra son observados 
escrupulosa y rigurosamente. Es verdad que, en este caso, los hombres 
están demasiado dominados por la excitación bélica para prestar siquiera 
un mínimo de atención al deporte más corriente y, por lo mismo, tal 
vez menos absorbente, del amor. 


Toda asociación entre la huerta y el amor está rigurosamente pro- 
hibida. Un hombre y una mujer no deben entregarse al amor en el re- 
cinto de una huerta ni en sus vecindades. En la frase que describe los 
amores ilícitos se encuentra mencionada la barrera de malezas que en- 
cierra la huerta (tokeda) (fot. 88). El entregarse al amor en una huerta 
o en sus cercanías se llama ¿sikayse tokeda: “Ellos están sentados, uni- 
das las manos, entre las malezas que dan a la huerta.” Se considera 
particularmente reprobable todo avance amoroso hecho por un hombre 
a una mujer mientras ésta se ocupa de los trabajos, especialmente feme- 


ninos, de la horticultura: pwakowa (desyerbar) y koumwali (“limpieza - 


del terreno antes de la plantación”). A este respecto, recordaremos que 
el célebre fornicador Inuvayla'u tenía la costumbre de aproximarse a 
las mujeres Mientras atendían a estos trabajos o a otras ocupaciones 
específicamente femeninas, y que éste era uno de los peores rasgos de 
su carácter. Es inconveniente la asistencia de un hombre a los siguientes 
trabajos: desyerbe y limpieza de las huertas comunales, recolección de 
conchas, aprovisionamiento de agua, acarreo de leña del bosque, con- 
fección ceremonial de faldas de fibra vegetal. Los actos sexuales reali- 
zados en una huerta acarrean un castigo especial: los cerdos salvajes, 
atraídos por el olor del líquido seminal, acuden, rompen las barreras y 
arruinan la huerta. 

Un tabú especial impone la castidad a las mujeres mientras sus ma- 
ridos o amantes están de, viaje o en una expedición kula. La menor 
infidelidad de su parte demora la marcha de las canoas en que viajan 
sus maridos (véase cap. V, sec. 2). Ya describimos en detalle (cap. VIII) 
los tabúes impuestos durante el embarazo y el parto, y también seña- 
lamos la aversión (no sancionada por castigos sobrenaturales) por las 
relaciones sexuales durante la menstruación. Con esta última observa- 
ción queda terminado nuestro análisis de los tabúes generales, y podemos 
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abordar el de las prohibiciones especiales en relación con el parentesco 
de sangre y el parentesco por matrimonio. 


5. Exogamia y prohibición del incesto 


Entre los tabúes de orden general que acabamos de describir y las 
reglas sociológicas que reconocen la legalidad de las relaciones entre 
ciertas categorías de ambos sexos y la ilegalidad de las relaciones entre 
ciertas categorías de personas de ambos sexos, y la ilegalidad de las re- 
laciones entre otras, que limitan las relaciones sexuales en virtud del 
acto matrimonial y clasifican las uniones según lo deseables que éstas 
puedan ser, se impone una distinción. En estas reglas encontramos la 
=x=presión de una censura, que va del horror a la simple repugnancia, 
que cobija ciertos actos y gestiones de orden sexual, definidos por su 
zaturaleza psicológica o por las ocasiones en que se realizan. Las reglas 
õe que vamos a ocuparnos sólo pueden ser examinadas tomando en cuen- 
zz la organización social y, ante todo, la institución de la familia y la 
división en clanes totémicos?. 

La organización totémica de los indígenas es sencilla y simétrica en 
sus líneas generales. La humanidad está dividida en cuatro clanes (ku- 
mila). Se considera que la naturaleza totémica, como el sexo, el color 
y la estatura, impregna profundamente al individuo. Esta naturaleza no 
puede cambiar; va más allá de la vida individual, ya que, después de 
emigrar al otro mundo, regresa inmutable a éste con los espíritus re- 
ezncarnados. Esta división en cuatro clanes totémicos es universal y se 
extiende a la humanidad entera. Cuando llega un europeo a las islas 
Trobriand, los indígenas le preguntan ingenua y sinceramente a cuál de 
las cuatro clases pertenece, y no es fácil hacer comprender, ni siquiera 
a los más inteligentes, que la división en cuatro clanes totémicos no es 
ni universal ni inherente a la naturaleza del hombre. En lo que respecta 
a los indígenas de las regiones vecinas, que cuentan más de cuatro cla- 
nes, los trobriandeses los adaptan invariable y rápidamente a su propio 
esquema, encerrando varios clanes de los vecinos en uno solo de los 
cuatro propios. La cultura trobriandesa ofrece, en efecto, un ejemplo 
de esa subordinación de pequeños grupos a divisiones más vastas, pues 
cada uno de sus grandes clanes totémicos se compone de subdivisiones 
más pequeñas, que ellos llaman dala, y que nosotros denominaremos 
“subclanes”. 

Los subclanes son tan importantes, por lo menos, como los clanes, 
pues los miembros de un mismo subclán se consideran entre sí como 
parientes reales, pretenden todos el mismo rango y forman la unidad 
local en el seno de la sociedad trobriandesa. Cada comunidad local se 
compone de gentes pertenecientes al mismo subclán, con derecho a re- 
sidir en la aldea y a disfrutar de los terrenos cultivados como huertas 


1 Siendo inseparable de la familia la institución del matrimonio, será, en 
consecuencia, incidentalmente mencionada más adelante. Ya hablamos con al- 
gún detalle de los tabúes y reglas que ella implica. (Véanse caps. IV, V y VI y 
la penúltima sección del presente capítulo.) 
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y poseedoras de cierto número de privilegios locales. Las grandes aldeas 
se componen de diversas unidades locales más pequeñas, cada una de 
las cuales tiene su sede reconocida en el interior de la aldea y posee una 
vasta extensión de terrenos cultivados como huertas. Hasta existen tér- 
minos diferentes para designar al miembro de un clan y al de un sub- 
clán. Los miembros de un mismo subclán son parientes reales y se lla- 
man entre sí veyogu: mi pariente. Pero este término sólo se aplicará 
por extensión y metafóricamente a un individuo que, no obstante per- 
tenecer al mismo clan de la persona que habla, pertenece a otro sub- 
clán; y si interrogáis directamente a aquel individuo, os responderá 
que la persona que le llama veyogu no es más que un seudopariente, 
un kakaveyogu (mi pariente ilegítimo). 

Cada uno de los cuatro clanes tiene su nombre propio: Malasi, Lu- 
kuba, Lukwasisiga, Lukulabuta. Cuando un hombre o una mujer quieren 
definir su identidad social dicen: “Me llamo fulano o zutano, y soy un 
Malasi.” Existen combinaciones especiales entre los nombres de clan y 
las raíces formativas que indican que tal hombre, tal mujer o tal grupo 
de gentes pertenecen al mismo clan: Tomalisi, hombre del clan Malasi; 
Immalisi, mujer del clan Malasi; Memalisi, gentes del clan Malasi; To- 
lukuba, hombre del clan Lukuba; Imkuba, mujer del clan Lukuba; Mi- 
lukuba, gentes del clan Lukuba, etc. Cuando un hombre dice: Tomalisi 
yaygu, da una definición sociológica del lugar que ocupa en la división 
universal de la humanidad en cuatro categorías, y establece al mismo 
tiempo las relaciones que ha contraído en una comunidad a la que acaba 
de llegar. Para un indígena, esta definición implica también cierto nú- 
mero de características o, al menos, de potencialidades personales: co- 
nocimientos mágicos, derechos de ciudadanía (cuando al mismo tiempo 


se menciona el nombre del subclán), inclinaciones morales y disposicio- - 


nes intelectuales, antecedentes históricos, relaciones con ciertos anima- 
les y plantas d'indicación del rango. Así, el clan Malasi pretende ser su- 
perior a todas las demás divisiones, cosa que los miembros de los otros 
clanes sólo admiten a regañadientes. 

No obstante, los Malasi poseen gran acopio de pruebas heráldicas 
para justificar su pretensión. Cerca de la aldea Laba'i, en la costa norte 
de la isla principal, existe un lugar llamado Obukula, señalado por una 
eminencia coralífera. Obukula, en efecto, es un “hueco” (dubwadebula) 
o “casa” (bwala); es decir, uno de los puntos de que emergen los antepasa- 
dos de una estirpe, pues antes de aparecer sobre la tierra, los seres huma- 
nos habían vivido una existencia subterránea, en un todo semejante a la 
existencia de las aldeas trobriandesas de la superficie y organizada se- 
gún el mismo patrón social. Vivían en comunidades locales idénticas, 
estaban divididos en clanes y subclanes, agrupados en distritos y gozan- 
do de la misma vida familiar que los indígenas de hoy. Poseían tam- 
bién gugwa, es decir, instrumentos para los trabajos cotidianos, y mue- 
bles, vaygw'a, “objetos preciosos”, casas canoas y tierras. Practicaban 
las artes y oficios y poseían magias específicas. 

Cuando decidieron salir a la superficie de la tierra, reunieron todos 
los objetos que les pertenecían y emergieron en la localidad cuya po- 
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sesión deseaban. El lugar de su salida está señalado generalmente por 
una gruta, una gran roca redondeadz, un estanque, la cavidad de una 
caleta que la marea alta cubre o, simplemente, por una gran piedra 
que se levanta en el centro o en la calle de la aldea (fot. 89). De este 
modo justifican su reivindicación del derecho de propiedad sobre la “ca- 
widad” y sus alrededores, es decir, sobre el lugar de emplazamiento de 
la aldea, situado inmediatamente en torno de la cavidad, sobre las tie- 
rras adyacentes y sobre los privilegios y actividades económicas asocia- 
das a la localidad. La mitología trobriandesa, en general, sólo habla de 
una pareja que emergió primitivamente de cada una de estas cavernas; 
la pareja se componía de una hermana y un hermano, teniendo aquélla 
por misión dar nacimiento a la estirpe y éste el protegerla y ocuparse 
de sus asuntos. La regla es ésta: un clan, una aldea, un solo lote de 
terreno para huertas; un solo sistema de horticultura y de magia de la 
pesca, una pareja de antepasados compuesta por una hermana y un her- 
mano, un solo rango y una sola genealogía. Esta última no puede esta- 
blecerse nunca de modo real, pero firmemente se cree que se remonta 
a la mujer primitiva que emergiera de la caverna. 

Esta regla: “una caverna, una estirpe, un subclán”, sólo tiene excep- 
ción: la caverna de Obukula, ya citada. Aquí tenemos una caverna para 
cuatro clanes principales, antepasados cuya identidad está definida no 
por su subclán, sino por su clan; y tenemos también en este caso un 
acto de emergencia cuyo efecto ha sido el establecimiento, no de una 
forma especial de ciudadanía y de propiedad, no de privilegios en fa- 
vor de un solo subclán, sino la posición respectiva de los cuatro clanes 
en la escala de los rangos. 

He aquí lo que relata el mito relativo a la caverna de Obukula. El 
representante del clan Lukulabuta, su animal totémico Kaylavasi (igua- 
na o lagarto gigante), fue el primero que subió a la superficie apartando 
la tierra con sus uñas, según es costumbre en tales animales. Trepó a un 
árbol y esperó los acontecimientos instalado en aquel cómodo puesto 
de observación. No tuvo que esperar mucho tiempo. A través de la ca- 
vidad que él mismo abriera, apareció el perro, el animal del clan Luku- 
ba, quien, dado el orden de su aparición, obtuvo provisionalmente el 
rango más elevado. Pero su gloria fue de breve duración, pues poco des- 
pués apareció el cerdo, el noble animal que se relaciona estrechamente 
con el hombre mismo por su rango y que representa al clan Malasi. El 
último en aparecer fue el animal del clan Lukwasisiga, descrito unas 
veces como la serpiente, otras como el opossum, otras como el cocodri- 
lo. Los mitos no están de acuerdo sobre su identidad y, naturalmente, 
este ambiguo animal desempeña el papel menos importante en la histo- 
ria del totemismo trobriandés. 

El cerdo y el perro jugaban juntos; el perro, corriendo a través de 
la maleza, descubrió el fruto de una planta llamada noku. Este fruto 
está considerado por los indígenas como un alimento de clase muy in- 
ferior, y sin estar especialmente prohibido a un clan o a un individuo, 
sólo se come en las épocas de gran escasez y de hambre. El perro lo 
olió, lo lamió y se lo comió. El cerdo, aprovechando la ocasión, no per- 
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dió un minuto para afirmar su rango diciendo: “Has comido noku, has 
comido excrementos; eres un ser vulgar, mal educado, yo seré, pues, el 
guya'u, el jefe.” De este incidente data la pretensión de los Malasi a una 
categoría superior a la de los otros clanes; y lo cierto es que uno de sus 
subclanes, el Tabalu, ocupa la posición más elevada. Sus miembros son 
verdaderos jefes, cuyo rango supremo es reconocido, no sólo “por los 
trobriandeses, sino también por los habitantes de las regiones adyacentes. 


De este modo explican los indígenas las diferencias de categoría. El 
hecho de haber consumido un alimento impuro —criterio el más im- 
portante de inferioridad social— causó la caída de los Lukuba y el as- 
censo de los Malasi. Pero conviene recordar que este último clan com- 
prende, al lado del subclán más elevado (el Tabalu), el subclán más 
despreciado, asociado a la aldea Bwaytalu. Un Lukuba que se. respete, 
jamás se casará con una mujer Malasi originaria de aquella aldea; nunca 
un Tabalu hará valer su parentesco con uno de sus habitantes y tomará 
a mal el que se le diga que ellos son sus kakaveyola (seudoparientes). 
Los indígenas de las diferentes comunidades locales de la aldea mixta, 
que se compone de Bwaytalu, Bau y Suviyagila, forman, como ya he- 
mos dicho, un distrito prácticamente endogámico, pues los miembros 
de los diferentes clanes, rechazados en todas partes, sólo pueden obser- 
var la exogamia dentro de los límites de sus propias aldeas. Así, pues, 
nos vemos en presencia de un distrito endogámico, en el interior del 
cual se observa la exogamia totémica. 

El subclán, más que el clan, es por tanto el que decide: en materia 


de categoría; lo mismo sucede en materia de derechos y de privilegios 
locales. En una comunidad perteneciente a los Lukwasisiga, del subclán 


Kwaynama, sólo se consideran ciudadanos los miembros de este últi- | 


mo. Los miembros del clan Lukwasisiga, que no forman parte de aquel 
subclán, no están allí más en su terreno propio que podrían estarlo los 
Malasi o los Lukuba. El clan es, pues, primitivamente, una categoría so- 
cial más que un grupo, categoría que comprende cierto número de ani- 
males, plantas y objetos naturales. Pero la naturaleza totémica no es de 
gran importancia, y su significación religiosa es relegada a último tér- 
mino por sus funciones sociales. El clan, como un todo en sí, sólo ma- 
nifiesta su existencia en ciertas grandes ceremonias, cuando todos los 
subclanes de los Malasi, Lukuba, Lukwasisiga o Lukulabuta obran de 
concierto y se prestan mutuo apoyo. 


Nos ha parecido necesario dar una descripción detallada y concreta 
del clan y del subclán, de su organización, de su mitología y de sus fun- 
ciones sociales, a fin de presentarlos como unidades vivas y activas, más 
que como simples esquemas numéricos adornados con nombres indíge- 
nas. Pero, de todos los aspectos de la organización del clan, el que más 
nos interesa aquí es la exogamia, es decir, la prohibición de las rela- 
ciones sexuales entre individuos pertenecientes al mismo clan. Como ya 
sabemos, todos los miembros del mismo gran grupo se designan con el 
mismo nombre; lo que, sobre todo, en las culturas más primitivas, no 
equivale a una simple etiqueta, sino a una indicación de naturaleza. Un 
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nombre común significa, en cierta medida, una identidad de sustancia 
personal, y el parentesco implica la posesión del mismo cuerpo. 

Una interesante distinción lingüística ilustra la importancia real que 
tiene el clan en la imaginación y en la sociedad indígenas. La palabra in- 
dígena correspondiente a “amigo” es lubaygu, que significa “el hombre 
al que estoy unido por elección, porque me agrada”. Un europeo que 
estudia la lengua indígena se equivoca invariablemente al servirse de 
esta palabra. Cuantas veces ve a dos hombres estrechamente unidos, que 
viven en perfecto acuerdo y en términos manifiestamente amistosos, de- 
signa sus relaciones con la palabra lubayla (su amigo) sin preguntarse 
antes si esos dos hombres son o no parientes. Ahora bien: esa palabra 
sólo se aplica a un amigo perteneciente a otro clan, y empleada para 
designar a un pariente es no sólo incorrecta, sino inconveniente. Cuan- 
tas veces usé yo la palabra lubaym (tu amigo) para designar al íntimo 
compañero de un hombre perteneciente al mismo clan que aquél, fui 
llamado al orden y de una manera más bien brusca: “Gala! Veyogu ma- 
tauna, veyoda—kumila taytanidesi! (“¡No! ¡Ese hombre es mi pariente; 
somos parientes; el clan es el mismo!”). De este modo, la doble natu- 
raleza de las relaciones que pueden existir entre dos hombres se encuen- 
tra claramente definida, desde el punto de vista lingüístico, por las dos 
palabras que sirven para designar un amigo: una de ellas significa “ami- 
go dentro de la barrera”; la otra, “amigo fuera de la barrera”. Esta 
distinción muestra cuán fuerte es la idea del clan; corresponde tam- 
bién al uso clasificatorio de los términos de parentesco de sangre y a 
todo el esquema indígena del parentesco por alianza. 

Inútil decir que esta distinción conserva todo su valor cuando se ha- 
bla o piensa respecto a las relaciones entre hombre y mujer. La palabra 
lubaugu, que significa entonces “novia o amante”, no puede aplicarse 
nunca a una mujer perteneciente al mismo clan que el hombre. En este 
contexto es hasta más incompatible aún con el concepto veyola (paren- 
tesco de sangre, es decir, identidad de sustancia) que en las relaciones 
entre dos hombres. Las mujeres pertenecientes al mismo clan que el 
hombre sólo pueden ser llamadas hermanas (ludaytasi, muestras her- 
manas; luguta, mi hermana; lumuta, tu hermana; lulata, su hermana). 
Las mujeres de otros clanes se designan con el término genérico tabu 
(con pronombres afijos: tabudayasi, nuestras primas; tabugu, mi pri- 
ma; tabum, tu prima, etc.). El sentido primitivo de esta palabra es 
“hermana del padre”. Vienen luego “hija de la hermana del padre” o 
“prima hermana paterna” o. por extensión, “todas las mujeres del clan 
paterno”; y, en su sentido más amplio, “todas las mujeres que no son 
del mismo clan”. 

En esta última y más vasta aplicación, la palabra significa “mujer 
legal”, “mujer con la que son posibles las relaciones”. Para designar a 
una mujer de esta especie, el empleo de la palabra lubaygu (mi amada) 
es correcto. En cambio, es absolutamente incompatible con la designa- 
ción del parentesco, luguta, mi hermana. Este empleo lingüístico implica, 
pues, la regla de la exogamia y expresa en gran parte sus ideas básicas. 
Dos individuos del sexo opuesto unidos entre sí por el vínculo frater- 
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nal, en el sentido más amplio de la palabra, es decir, pertenecientes al 
mismo clan, no deben ni casarse ni cohabitar, ni siquiera manifestar el 
menor interés sexual el uno por el otro. Ya sabemos que los indígenas 
tienen la palabra suvasova para designar el incesto dentro del c'an y la 
transgresión de la ley exogámica. 

Las expresiones tosuvasova yoku (tú, incestuoso), kaysuvasova kwim 
(pene incestuoso), kwaysuvasova wim (vagina incestuosa), hacen parte, 
como lo señalamos ya, de la categoría de insultos o acusaciones. Pero 
pueden emplearse, ya a la ligera y sin intención ofensiva, ya seria- 
mente, como afirmación de hechos, en cuyo caso acarrean frecuente- 
mente consecuencias trágicas. Este doble empleo de las expresiones en 
cuestión corresponde a una profunda distinción moral entre los grados 
de infracción exogámica cometida, distinción que sólo difícilmente llega 
uno a sorprender, después de investigaciones prolongadas, oculta como 
está por una teoría oficial y doctrinal que los indígenas relatan invaria- 
blemente al etnógrafo inexperimentado. Comenzaré por exponer esta 
teoría indígena de la suvasova (que logré obtener por el método de res- 
puestas y preguntas), teoría que sólo nos permite una primera ojeada 
sobre la verdadera actitud de los indígenas. 

Cuando interrogamos a los informadores inteligentes y de bona fide 
sobre los diversos aspectos de la exogamia y de la organización del 
clan punto por punto, y hacemos un cuadro de conjunto con sus dife- 
rentes respuestas, se llegará forzosamente a la conclusión de que el ma- 
trimonio y las relaciones sexuales dentro del mismo clan no están auto- 
rizadas ni se practican y que ni siquiera ofrecen a los indígenas un 
motivo serio de tentación. Los matrimonios, nos dirá cualquiera, entre 
hombres y mujeres del mismo clan, son absolutamente imposibles y no 
se producen nunca. En cuanto a las relaciones sexuales en estas condi- 


ciones están consideradas altamente inconvenientes y sufren la censura ` 


implacable de una opinión pública indignada. Si una pareja que hubiese 
cometido semejante falta fuese descubierta se atraería la cólera de toda 
la comunidad, sería profundamente mortificada y se cubriría terrible- 
mente de vergüenza. Cuando yo preguntaba: “¿Qué harían ese hombre 
y esa mujer si fuesen descubiertos?”, me respondían invariablemente 
que se suicidarían arrojándose desde la cima de un cocotero. Este mé- 
todo bien conocido de escapar a una situación desagradable se llama lo'u. 

“¿Qué pasaría si no fuesen descubiertos?” La respuesta habitual a 
esa pregunta decía que la ruptura de la exogamia acarrea automática- 
mente una enfermedad desagradable, aunque no necesariamente fatal. 
Una hinchazón del vientre anuncia la invasión de esta enfermedad re- 
tributiva. Poco después, la piel se torna blanca y se cubre de pequeñas 
úlceras, que se extienden y crecen poco a poco, mientras el hombre se 
debilita hasta el agotamiento. En el organismo atacado por esta enfer- 
medad se encuentra generalmente un pequeño insecto, algo semejante 
a una araña de pequeñas dimensiones o a una mosca. Este insecto nace 
por generación espontánea inmediatamente después de la ruptura de la 
exogamia. “Se encuentran larvas sobre un cadáver, me decía un indígena; 
¿de dónde vienen? Ivagi wala, el mismo cadáver las produce. El insecto 
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en cuestión se forma también en el cuerpo del tosuvasova (transgresor 
de la exogamia). El insecto repta en torno como una serpiente, gira y 
gira alrededor, hace hinchar los ojos, hinchar el rostro, hinchar el vien- 
tre, como en la popoma (hidropesía o tumefacción del cuerpo por cual- 
quier causa), o en la kavatokulo (consunción)”. Y los informadores se 
apresuran a citar casos de gentes que están o estuvieron enfermas de 
males análogos. 

De este modo, las informaciones dadas por los indígenas nos sumi- 
mistran una teoría coherente de la exogamia y del incesto, teoría que 
wn etnógrafo concienzudo podría resumir así: “La exogamia es para los 
indígenas un tabú absoluto, tanto en lo que concierne al matrimonio 
como a las relaciones sexuales; la violenta reprobación moral que mere- 
ce provoca la cólera de la comunidad contra los delincuentes e impulsa 
2 éstos, cuando son descubiertos, al suicidio. Las transgresiones de este 
tabú acarrean también una sanción sobrenatural: una terrible enferme- 
dad que conduce a la muerte. Así, pues, la exogamia se observa rigu- 
rosamente y jamás se delinque contra ella.” 

Para apoyar esta conclusión, el etnógrafo apelará a testimonios lin- 
giísticos: para designar la ruptura de la exogamia, sólo existe la palabra 
suvasova, así se trate del incesto con una de las parientas más próximas 
como de relaciones sexuales con una mujer del mismo clan. Además, el 
empleo de los mismos términos lingúísticos constituye la expresión tí- 
pica de la solidaridad del clan, de lo que se llama obediencia espontánea 
a la ley y a la costumbre. La solidaridad del clan se expresa igualmente 
en la identidad de nombres, en la de animales totémicos y en todas las 
demás formas de identidad totémica. Y como prueba suplementaria de 
la existencia de esta solidaridad, el etnógrafo podría citar el uso clasi- 
ficatorio de los términos de parentesco. 

Y no obstante ya sabemos, según ciertas indicaciones, que ni la so- 
lidaridad de clan, ni el carácter clasificatorio del parentesco, ni el tabú 
exogámico se mantienen de una manera absoluta en la vida real. No 
solamente existe toda una escala de castigos y censuras en relación con 
los diversos grados de transgresión exogámica, sino que los matrimonios 
entre gentes del mismo clan no son cosa desconocida, y aun en las faltas 
más flagrantes contra el tabú la costumbre ofrece medios de evasión y 
de acomodamiento. j 

Lo que yo quisiera dar a entender claramente al lector, confrontando 
los datos principales suministrados por los informadores indígenas con 
los resultados de la información directa, es que entre unos y otros hay 
una seria contradicción. Los informes indígenas contienen el ideal moral 
de la tribu; la observación nos muestra en qué medida las gentes se 
conforman a ese ideal en la vida real. Los informes nos ofrecen la su- 
perficie pulida de la costumbre para uso del extranjero curioso e in- 


-quisidor; el conocimiento directo de la vida real revela las capas sub- 


yacentes de la conducta humana, moldeadas, es verdad, por la rígida 
superficie de la costumbre, pero influenciadas más profunda y decisiva- 
mente por las ardientes pasiones de los hombres. La suavidad y unifor- 
midad que los informes verbales presentan como únicas características 


de la conducta humana desaparecen cuando uno ha aprendido a conocer 
mejor las realidades de la cultura. 

Aunque esta- divergencia entre el método de recoger datos haciendo 
hablar a las gentes y la experiencia directa de la vida salvaje constituye 
una fuente muy importante de errores etnográficos, es de justicia decir 
que no se puede hacer ningún reproche a los informadores indígenas y que 
la culpa mayor recae sobre la etnografía, que se fía demasiado en la 
eficacia del método de preguntas y respuestas. Al exponer la regla moral 
y al insistir sobre su rigor y perfección, el indígena no trata en absoluto 
de inducir al extranjero al error. No hace sino lo que debe hacer todo 
miembro que se respete de una sociedad bien ordenada: ignora los peo- 
res y más feos aspectos de la vida humana, hace abstracción de sus 
propias faltas y de las de sus vecinos, cierra los ojos ante lo que no 
quiere ver. A ningún caballero le gusta reconocer la existencia de lo 
que “no debe hacerse”, de lo que universalmente se considera malo e 
inconveniente. Un espíritu convencional ignora estas cosas; sobre todo, 
cuando habla con un extranjero, no lava la ropa sucia en público. 

El melanesio es tan sensible a la delicadeza y tan fiel a la convención 
en materia de decoro y de conveniencias como un gentleman o una sol- 
terona inglesa de edad media. Supongamos que un etnógrafo marciano 
viene a la tierra a interrogar a nuestro respetable gentleman (o solte- 
rona) sobre la moral matrimonial en Inglaterra. Se le respondería que 
la monogamia era la única y exclusiva forma de matrimonio, que la 
castidad prenupcial se exigía a ambas partes y que el adulterio estaba 
rigurosamente prohibido por la ley y por nuestro código del honor. To- 
do, bajo ciertos aspectos, perfectamente cierto,. ya que tales respuestas 
expresarían el ideal dictado por la religión y la moral. Y si al marciano 
se le ocurriese preguntar si en la vida real se presentaban adulterios, 
nuestro gentleman (o solterona) vería en esta pregunta un insulto y la 
acogería con frialdad o con ira (no olvidéis que no está más acostum- 
brado a servir de informador que el “gentleman” melanesio al que ofre- 
céis un trozo de tabaco a cambio de la información recibida). 3 

Si el marciano, versado en el método moderno de investigación al aire 
libre recomendado por ciertas escuelas antropológicas, se entregase al 
“interrogatorio concreto”, se vería realmente en grave aprieto. La pre- 
gunta concreta: “¿Cuántas veces se ha acostado usted con la mujer de 
tal o cual de sus amigos, y cuántas veces se ha acostado la mujer de 
usted con otro hombre?”, no tiene respuesta verbal, pero sí la obtiene 
en la observación de la conducta. Y si el marciano lleva un diario, es- 
cribirá en él: “Los indígenas del planeta terrestre no cometen jamás 
adulterio; existe un poderaso sentimiento, si no instinto de grupo, que 
les impide cometer ese delito; la sola mención hipotética de una trans- 
gresión posible de esa ley sagrada provoca en ellos un estado mental 
singular, acompañado de descargas emotivas, de expresiones explosivas 
y de esas acciones violentas que justifican la calificación de “salvajes” 
que se da a los rudos indígenas de la tierra.” 

Ciertamente, esta característica sería unilateral, y, sin embargo, el 
informador terrestre no ha tratado en absoluto de engañar al inves- 
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tigador. En nuestras propias sociedades podemos encontrar la clave del 
enigma. El informador, conociendo casos de infidelidad conyugal, no está 
dispuesto en lo más mínimo a exhibirlos ante un extranjero, y va toda- 
vía más lejos, llegando hasta olvidarlos realmente bajo la influencia de 
una fuerte vinculación emotiva con un ideal. Ahora bien, un posible in- 
cesto con una pariente materna muy próxima, es en alto grado sor- 
prendente para un melanesio, y la transgresión de la exogamia consti- 
tuye uno de esos temas que sólo se tocan de manera confidencial 
entre amigos. „Un caballero trobriandés, al sentir que el honor de A 
tribu así lo exige desea, tanto como nosotros, rodearse de una atmósfera 
de ilusiones. Se le ofrecen unos trozos de tabaco y se le ruega que ha- 
ble de cosas íntimas y delicadas. Con sus preguntas rápidas y a veces 
penetrantes, con su manía de insistir sobre el hecho y el detalle con- 
creto, el antropólogo suscita en él las mismas reacciones que provocaría 
en nosotros el hipotético investigador marciano. El indígena puede mos- 
trarse obstinado y negarse a discutir sobre el tema, como sucede de vez 
en vez al comenzar el investigador sus exploraciones etnográficas 
(0) bien las respuestas que da son las que le exige su sentimiento de las 
ets, y sólo dirá lo que redunde en su propio beneficio y en 
ix ves e ia sin comprometer a nadie ni a ningún aspecto de 
Y es que, además del sentimiento de dignidad y de la subordinación 
convencional al honor de la tribu, existe otra razón seria que impide al 
indígena iniciar al primer europeo que llegue en las intimidades de su 
vida comunal. Como tiene ya cierta experiencia, encuentra que los blan- 
cos curiosean demasiado sus asuntos sexuales, unos para trabar relacio- 
nes con sus mujeres; otros, y esto es más grave, para moralizarlos y 
mejorarlos, y otros, en fin, los más peligrosos, para dictar leyes y regla- 
mentos que provocan dificultades a veces invencibles en la organización 
de la tribu. La más elemental precaución le ordena, pues, limitarse a las 
generalidades más triviales y no dar sino un esquema seco revelar de 
las leyes y reglas en vigor entre los suyos sólo aquello que pueda 
parecer inatacable al misionero más difícil del gobierno oficial. 
y La conclusión de todo esto es que el investigador apresurado y que 
tiene una confianza demasiado absoluta en el método de las preguntas 
y respuestas obtiene, en el más favorable de los casos, un cuerpo sin 
vida, hecho de leyes, reglamentos, prescripciones morales y convencio- 
nes a las que se debería obedecer, pero que se esquivan muy frecuente- 
mente en la realidad. En la vida real, la gente no se conforma nunca 
Ps a a epas y la tarea más difícil e indispensable que ha 
el etnógrafo consi i 
ps SE siste en establecer el alcance y el mecanismo 
Pero para llegar a las excepciones, desviaciones y transgresiones de 
la costumbre es necesario adquirir un conocimiento directo de la con- 
ducta de los indígenas y este resultado sólo puede obtenerse, a su vez 
gracias al conocimiento de la lengua y después de una larga permanencia 
en el país. Ahora bien: la mayoría de las investigaciones científicas mo- 
dernas, hechas con ayuda del método rápido y preciso, a menudo ultra- 
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preciso, basado en la técnica de las preguntas y respuestas, prae 
grave defecto de simplificar y estandarizar desmesuradamente i n epee 
titución legal de la cultura indígena”. Los materiales ep a 
llevado, desgraciadamente, a la doctrina antropológica de la in E a q 
de las razas indígenas, de su eona inmanente y de su obedien 
i tica a la costumbre. $ 
e problema particular del incesto y de la exogamia 
y aplicándole los principios metodológicos que acabamos de ona 
nos preguntamos qué más podríamos aprender acerca de esos P y 
en qué forma lo haríamos. El mismo informador que comenzara por e 
nos una versión oficial y convencional, y hasta por repudiar con indig- 
nación toda sugestión indiscreta, aprende a conocernos mejor cr 
poco y acaba por darse cuenta de que un incidente concreto nos ` 
permitido adquirir conocimientos de hechos reales. Entonces nos mes 
posible acusarle de contradicción, y muy a menudo él mismo será ma 
nos ponga sobre la pista de la verdad y nos hará un relato e Gr 
las excepciones y contravenciones que ocurren con] respecto a > 3 3 
Uno de mis informadores, hombre muy capaz y útil, Gomaya, del que 
ya he tenido ocasión de hablar más de una vez en este libro, pcia 
por mostrarse muy susceptible cuando yo abordaba la oo me in- 
cesto y por tomar a mal toda sugestión respecto a su posibili E . A cau- 
sa de ciertos defectos de su carácter, Gomaya era un informador ereh 
so. Orgulloso y sensible en cuanto se refería al honor de la tribu, So 
al mismo tiempo muy vanidoso y petulante. No tardó en darse cuenta 
de que no podía ocultarme por más tiempo sus propios ionn que 
eran de notoriedad pública en todo el distrito. Su intriga pon m 
ria, muchacha perteneciente al mismo clan que él, era el tema i as 
las conversaciones. Cediendo a la vez a la necesidad y al deseo de FA 
tisfacer su amour-propre ?, concluyó por explicarme que la par n 
de la exogamia de clan (él y su amada pertenecían a subclanes aq 
tes del clan Malasi) era una experiencia erótica más bien deseable e 
>> me dijo que se hubiese casado con la muchacha —los ma- 
trimonios de este género, aunque vistos desfavorablemente, son ps 
bles— de haber quedado embarazada y si él mismo no hubiese sido 
víctima de la enfermedad que acarrea la ruptura del tabú exogámico. 
Gomaya se retiró entonces a su aldea natal, Sinaketa, en donde su es- 
tado no dejó de empeorar, hasta que fue socorrido por un pt 
amigo de su padre, que conocía una poderosa magia contra aquella en- 
fermedad. El anciano cantó sus hechizos sobre ciertas hierbas y un poco 
de agua y después de apligado el remedio el estado de Gomaya empezó 
a mejorar progresivamente. El anciano le enseñó a practicar su magia, y 
desde entonces, agregó febrilmente Gomaya, prefería acostarse con mu- 
chachas de su mismo clan, sirviéndose cada vez de la magia profiláctica. 


i i incipal en Crime and Custom 
1 Este punto ha sido desarrollado como tesis principa 
in Cde P ación, obra que debería leerse en relación con el argumento en 


cuestión. y 
2 Sic en el texto: amor propio. (N. del T.) 


l 
i 
| 


Sec. 5] EXOCAMIA Y PROHIBICION DEL INCESTO 359 


De todo lo que me contó creo poder sacar en conclusión que la in- 
fracción de la exogamia se considera como una hazaña más bien envi- 
diable, pues quien la comete prueba la fuerza de su magia erótica y 
muestra que esta magia es capaz de vencer no sólo la resistencia natural 
de las mujeres, sino también su moral de tribu. De este modo, una sola 
historia personal nos ha permitido entrever las líneas principales de lo 
que acontece en la práctica y comprender ciertas complicaciones y apa- 
rentes contradicciones de las prohibiciones exogámicas. Mis conversa- 
ciones ulteriores con otros indígenas, y sobre todo los materiales con- 
cretos que me fue dado reunir, me permitieron completar y corregir las 
primeras informaciones recibidas, pues Gomaya había exagerado ciertos 
puntos para satisfacer su vanidad, situando con ello los hechos en una 
perspectiva falsa. Por ejemplo: se presentaba como una gloriosa excep- 
ción de la regla común y me daba a entender que sólo muy pocas gentes 
conocían la magia del incesto, y que una infracción de la exogamia era 
una hazaña singularmente audaz. No hay para qué decir que nada de 
esto era cierto. 

El hecho es que las infracciones de la exogamia dentro del clan, las 
intrigas con los que los indígenas llaman kakaveyola (parientes de clan 
o seudoparientes), aunque oficialmente prohibidas y rodeadas de san- 
ciones sobrenaturales, se efectúan en todas partes. Sirviéndome de una 
comparación un poco forzada, diré que esas intrigas ocupan en la vida 
de los trobriandeses el mismo lugar que el adulterio en las novelas fran- 
cesas. No suscitan indignación moral ni horror, pero la transgresión va 
contra una institución importante y no puede, por esta razón, conside- 
rarse autorizada oficialmente. 

El matrimonio —que debe distinguirse de la simple intriga— dentro 
del clan se considera indudablemente como una seria infracción de la 
regla. Los dos o tres casos conocidos (véase cap. XII, sec. 4) muestran 
que los indígenas se abstienen de toda intervención activa una vez con- 
traído el vínculo. Pero observé que era inconveniente mencionar el ca- 
rácter incestuoso del matrimonio en presencia de los interesados o ha- 
blar de él ante sus parientes cercanos. En presencia de los transgresores 
se debe evitar hasta aludir al incesto y a la exogamia en general. En 
cuanto a las sanciones sobrenaturales, se pueden esquivar con ayuda de 
la magia profiláctica ya descrita y que todo el mundo, o casi todo, co- 
noce y ejecuta libremente. Esta magia se realiza sobre una raíz de jen- 
gibre envuelta en hojas, sobre agua calentada con ayuda de piedras in- 
candescentes y sobre hojas secas de banano. 

Así, pues, la regla de la exogamia, lejos de ser de una aplicación 
uniforme e integral, varía de vigor según se trate de matrimonio o de 
simples relaciones sexuales; la opinión pública admite cierta amplitud 
en su observancia y permite sustraerse a las sanciones sobrenaturales. 
Todo esto debería indicarse en detalle para dar una idea clara del meca- 
nismo de la exogamia. 

El rigor con que se aplica esta regla varía también, y de modo inte- 
resante, de un clan a otro. De las cuatro divisiones totémicas, los Ma- 
lasi tienen la reputación de ser los más persistentes incestuosos y trans- 
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gresores de la exogamia. Todos los matrimonios incestuosos conocidos 
se han efectuado en ese clan; y se me dijo que esto no era accidental, 
sino que el clan: Malasi era el único que toleraba esas uniones. El mito 
del incesto, que describiremos en el próximo capítulo, está asociado al 
clan Malasi; otro tanto sucede con la magia erótica y con la que tiene 
por objeto prevenir la enfermedad a consecuencia del incesto. 

Las reglas de la exogamia se observan con mucho más rigor cuando 
las dos personas pertenecen, no al mismo clan, sino al mismo subclán 
(dala). Tales personas se consideran como verdaderos parientes (veyola 
mokita, o simplemente veyola) por oposición a los kakaveyola. El in- 
cesto cometido por tal pareja se rodea de un secreto mayor; nadie se 
jacta de ello, ni siquiera en la intimidad, y el matrimonio es imposible. 

El rigor se hace todavía mayor cuando se trata de un hombre y una 
mujer cuyo parentesco es de orden genealógico. El incesto con la hija 
de la hermana de la madre es un verdadero crimen y puede tener con- 
secuencias tan serias como el suicidio. Un caso de suicidio que relatamos 
en Otro lugar ilustra la manera como un hombre culpable de semejante 
incesto se hace justicia a sí mismo'. Ya sabemos que el incesto con la 
propia hermana es para los indígenas un crimen terrible. Pero aun en 
este caso se equivocaría quien creyese que la ley de la tribu se observa 
con un rigor absoluto, pues en la realidad, como en el folklore, se 
encuentran infracciones a la regla. De este asunto nos ocuparemos den- 
tro de un momento. 

De lo que hemos dicho resulta, pues, que la uniformidad de las re- 
glas y la sencillez de las sanciones que tienen por objeto imponer su 
observación no son sino fenómenos superficiales que cubren las com- 
plejas corrientes y contracorrientes de que se compone la verdadera trama 
de la vida de la tribu. En la superficie tenemos una sola palabra, suva- 
sova, un solo parentesco de clan, un solo castigo, un solo sentimiento 
de lo justo y Jo injusto. En la realidad tenemos la distinción entre el 
matrimonio y las simples relaciones sexuales, entre el clan y el subclán 
(kakaveyola y veyola), entre el parentesco genealógico y la simple co- 
munidad de subclán, entre la hermana propiamente dicha y las hermanas 
clasificatorias. Tenemos que distinguir también entre la condenación di- 
recta por la opinión pública y las sanciones sobrenaturales, no manifes- 
tando ni una ni otras su sanción de una manera simple'e infalible. Cada 
tentativa de comprender esta situación compleja nos pone en presencia 
del factor fundamental de la organización social, es decir, del parentesco, 
el cual, a su vez, no puede comprenderse convenientemente sin un co- 
nocimiento de la vida y de la constitución de la familia. 


6. ` El tabú supremo 


Todas las divisiones sociológicas de los trobriandeses, comunidades 
locales, clanes, subclanes y grupos de parentesco clasificatorio, tienen 
sus raíces en la familia. Sólo estudiando la formación de los vínculos 


1 Crime and Custom, págs. 77 y 78; véase también más adelante cap. XIV, 
sección 3. 
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primordiales entre padres e hijos, siguiendo el desarrollo progresivo de 
estos vínculos y su extensión, cada vez mayor, que acaba por transfor- 
marlos en vínculos que aseguran la cohesión del grupo local y del clan, 
únicamente haciendo esto lograremos formarnos una idea del sistema 
de parentesco en vigor entre los indígenas. 

_Desde el comienzo de este libro nos vimos obligados a establecer los 
principios fundamentales del derecho materno. Sin el conocimiento de 
este derecho y de las relaciones existentes entre padre e hijo, nos hu- 
biera sido imposible dar una descripción de la costumbre indígena. Sa- 
bemos, pues, que, según la ley de la tribu, el parentesco que reposa 
sobre la identidad de la carne y de la sangre sólo se transmite en línea 
materna. Sabemos también que lo que une, para los indígenas, el padre 
al hijo, es únicamente un sistema de deberes y obligaciones recíprocos, lo 
que no excluye la existencia de un sólido lazo afectivo. En este punto 
nos parece necesario presentar a los lectores un esquema de la termi- 
nología del parentesco indígena, reservándonos el tratar de este tema 
detalladamente en una publicación ulterior. 


CUADRO DE LOS TERMINOS DE PARENTESCO 


A.—Términos de parentesco de sangre 


l. Tabu (gu)—Abuelo, nieto; hermana del padre; hija de la hermana del 
padre. 


Ina (gu).—Madre, hermana de la madre; mujer perteneciente al clan de 
la madre. 


3. Tama (gu).—Padre, hermano del padre; hombre perteneciente al clan del 
padre; hijo de la hermana del padre. 

4. Kada (gu).—Hermano de la madre y, recíprocamente, hijo de la herma- 
na e hija de la hermana. 


5. Lu (gu) ta.—Hermana (cuando es un hombre el que habla), hermano (en 
el caso contrario), mujer perteneciente al mismo clan y 
a la misma generación (cuando es un hombre el que ha- 
bla); hombre del mismo clan y generación (en el caso con- 
trario). 

6. Tuwa- (gu).—Hermano mayor (de un hombre), hermana* mayor (de una mu- 
jer); hombre del mismo clan y generación, pero de más 
edad (cuando es un hombre el que habla); mujer del mis- 
mo clan y generación, pero de más edad (cuando es una 

F mujer la que habla). 

Bwada (gu).—Hermano menor (de un hombre), hermana menor (de una mu- 
jer); hombre del mismo clan y generación, pero más jo- 
ven (cuando es un hombre el que habla); mujer del mismo 
clan y generación, pero más joven (cuando es una mujer 
la que habla). 

8. Latu (gu)s—Niño, varón o hembra. 


by 
+ 


“i 
, 


* Psychology of Kindship, International ¡Library of Psychology. 
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B.—Parentesco por matrimonio 


9. (Ulo) mwala.—Esposo. 
10. (Ulo) kwava.—Esposa. 


C.—Parentesco por alianza 


11. Yawa (gu).—Suegro, suegra. 

12. Lubou (gu).—Hermano de la mujer, marido de la hermana. 

13. Iva (gu) ta.—Hermana del marido, esposa del hermano. 

14. Tuwa (gu).—Hermana mayor de la mujer, hermano mayor del marido. 
15. Bwada (gu).—Hermana menor de la mujer, hermano menor del marido. 


En el diagrama genealógico adjunto, se encuentran en cursiva las 
palabras que dan la clave de toda la terminología del parentesco y for- 
man la base tanto del sistema sociológico correspondiente a la cultura 
indígena como de su expresión lingüística. Son ésas las palabras que 
sirven para designar los miembros de un hogar, las palabras en que se 
encarnan los intereses dominantes y las principales emociones de la in- 
fancia. Expresan los parentescos que forman el punto de partida de to- 
dos los vínculos sociales de la vida ulterior. 

Para comenzar, tomemos la palabra ¿nagu, mi madre, que es la pri- 
mera que sale de la boca de un niño trobriandés, como de todo niño*. 
El término que le corresponde es latugu, con el que la madre designa 
a su hijo. Sobre estos dos términos, que expresan las relaciones entre 
madre e hijo, reposa toda la organización del sistema de parentesco in- 
dígena. (En nuestro diagrama, Ego se emplea por la madre, latugu; y, 
más tarde, el hijo empleará, a su vez, esta palabra con respecto a su 
propia descendencia, como lo indicamos aquí.) Aparte del intenso in- 
terés emocional que la madre pone en el hijo y de los vínculos de de- 
pendencia qué unen a éste con el organismo materno —ambos ele- 
mentos fisiológicos y universales en todas las sociedades humanas—, las 
relaciones entre la madre y el hijo se expresan entre los trobriandeses 
por la observancia de cierto número de ritos que comienzan con el em- 
barazo y crean a la mujer diversos deberes y tabúes que, estando rela- 
cionados con la primera maternidad, aíslan a la madre y al hijo en un 

grupo de dos seres íntimamente ligados uno a otro (véase cap. VIII). El 
padre, tama, aunque no siendo de la misma sustancia corporal, se en- 


1 En el diagrama genealógico los términos están dados sin los pronombres 
posesivos; en el cuadro, con la partícula afija de la primera persona (gu). Esta 
partícula se agrega generalmente al final de la raíz (inagu, “mi madre”; tamagu, 
“mi padre”, etc.; pero en los términos lu-gu-ta e iva-gu-ta se encuentra inter- 
calada. La segunda persona se designa con la partícula m o mú: taman, “tu 
padre”, lumuta, “tu hermana”; la tercera persona del singular se designa con 
el artículo la, y así sucesivamente. En el lenguaje corriente nunca se emplea 
la raíz sola. El sentido abstracto se indica empleando la palabra con el sufijo 
de la tercera persona del singular. Inala significa lo mismo “madre” que “su 
madre”. Todos los términos masculinos figuran en el diagrama en letras co- 
rrientes; los femeninos, en cursiva. Los términos que designan el parentesco 
de familia más. próximo figuran en mayúsculas. 
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cuentra con el niño, no obstante, en relaciones emocionales, legales y 
económicas estrechas (véase cap. VII). Las fotografías 90 y 91 ofrecen 
ejemplos típicos: de las actitudes materna y paterna, llenas de ternura 
y de orgullo. 

A medida que el niño crece se hace más independiente. Pero bajo 
este aspecto los progresos son más lentos y la evolución dura más tiem- 
po entre los melanesios que entre nosotros. Después del destete el niño 
vive rodeado por los tiernos cuidados del padre y de la madre, que le 
llevan constantemente en brazos y ejercen sobre él una vigilancia de 
todos los momentos, y esto hasta su entrada en la libertad y la inde- 
pendencia, que se efectúa, por así decirlo, de un solo paso. Ya dijimos 
(cap. III) que a los niños no les agrada que sus padres se mezclen más 
de lo prudente en su libertad sexual; no hay para qué decir que el 
deseo de gozar de esta libertad les aleja del hogar y les hace buscar la 
sociedad de camaradas de su edad. 

A este apartamiento contribuye también otro factor cuya importancia 
aumenta cada vez más y que dará una orientación decisiva a toda la 
vida sexual del individuo. Se trata del tabú supremo de los trobriande- 
ses, de la prohibición de toda aproximación erótica y hasta de simples 
manifestaciones de ternura entre hermano y hermana. Este tabú cons- 
tituye el prototipo de todo lo que el indígena considera moralmente malo 
y horrible. Es la primera regla moral que impregna seriamente la vida 
individual, a la vez que es la única que se impone hasta el fin por toda 
la tramoya de las sanciones sociales y morales. Tan profundamente se 
encuentra arraigada en la estructura de la tradición indígena, que todo 
individuo es mantenido constantemente en guardia por ella. 

Las relaciones entre hermano y hermana se designan con el término 
luguta (núm. 5 de nuestro cuadro). Este término significa “hermana” 


cuando lo emplea un hombre, “hermano” cuando lo emplea una mujer. - 


En un sentido más amplio, designa a una persona del sexo opuesto y de 
la clase tabú, es decir, perteneciente al mismo subclán o clan que el Ego. 
En un sentido todavía más vasto y metafórico, designa a toda persona o 
cosa tabú. La palabra “hermana” (luguta) se emplea a menudo como me- 
táfora en las fórmulas mágicas cuando se trata de exorcizar una enferme- 
dad o algo infamante. E 

El término luguta se usa únicamente para designar las relaciones tabú, 
pues los hijos de los mismos padres y del mismo sexo emplean, al hablar 
uno del otro, designaciones de parentesco diferentes: tuwagu, bwadagu, 
la primera de las cuales significa “mi hermano mayor” (cuando es un 
hombre el que habla) y “mi hermana mayor” (cuando es una mujer la 
que habla); la segunda designación, empleada por un hombre, significa 
“mi hermano menor”; empleada por una mujer, “mi hermana menor”. 

Todo un orden nuevo de ideas y reglas morales comienza a formar- 
se en torno de. la palabra luguta en una fase precoz de la vida indivi- 
dual. El niño acostumbrado a que se contraríe lo menos posible, o en 
absoluto, la mayoría de sus caprichos y deseos, recibe un verdadero 
choque cuando se ve de repente tratado con dureza, censurado seria- 
mente y castigado siempre que hace avances amistosos, afectuosos oO 
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simplemente regocijados al otro pequeño ser que vive constantemente a 
su lado, bajo el mismo techo. Y el niño siente un choque emotivo par- 
ticularmente fuerte al ver la expresión de horror y de angustia que 
tienen los rostros de sus padres cuando le corrigen. Este contagio emo- 
cional, esta percepción de reacciones morales en el contorno social, cons- 
tituye tal vez el factor más poderoso de que dispone una comunidad 
indígena para imponer normas y valores al carácter individual. 

No hay para qué decir que las disposiciones variables de un caso a 
otro y las costumbres fijas destinadas a prevenir toda posibilidad de 
contacto íntimo entre hermano y hermana son también muy importantes. 
Al hermano y la hermana les está rigurosamente prohibido tomar parte 
en los mismos juegos sexuales infantiles, y aun en los que no tienen 
carácter sexual. Y ésta no es sólo una regla impuesta por los mayores, 
sino también una convención estrictamente observada por los niños 
mismos. 

Ya sabemos (véase cap. III) que el muchacho ya crecido debe pasar 
la noche en una casa de célibes (bukumatula), a fin de no dormir bajo 
el mismo techo, en la casa de sus padres, que su hermana. En sus 
asuntos amorosos, una muchacha debe hacer todo lo posible para no 
ser vista por su hermano. Cuando, en ciertas ocasiones, deben encon- 
trarse juntos hermano y hermana (viaje en la misma canoa, participación 
en reuniones domésticas), todas las personas presentes deben observar 
la mayor decencia en su conducta y la mayor sobriedad en sus palabras. 
Esto hace incompatibles una reunión alegre, un entretenimiento festivo 
al asistir simultáneamente un hermano y una hermana, cuya sola pre- 
sencia logrará echar a perder el placer y hará desaparecer la alegría. 

Aunque en una sociedad matrilineal el hermano es el guardián de la 
hermana y ésta debe inclinarse ante él al acercársele, obedecer sus ór- 
denes y considerarlo como jefe de la familia, el hermano no se interesa 
nunca por sus asuntos amorosos ni por sus proyectos matrimoniales. 
Pero, después del matrimonio de su hermana, el hermano se convierte 
en jefe de su familia en un sentido menos metafórico. Los hijos de la 
hermana le llaman kadagu (mi tío materno), y, en calidad de tal, ejerce 
una gran influencia, especialmente sobre los hijos varones”. 

Estoy seguro de que el cuidado puesto por un hombre en no ente- 
rarse de nada relacionado con los proyectos amorosos de su hermana 
no es sólo un ideal, sino también un hecho. Más de una vez tuve 
ocasión de cerciorarme de que los hombres ni siquiera sospechaban la 
elección hecha por su hermana a punto de casarse, elección que era 
conocida ya por todo el mundo. Y sé que jamás se pronuncia en presen- 
cia de un hermano una palabra que contenga la menor alusión a este 
respecto. Me dijeron que si por azar descubría un hermano a su hermana 
y a su amado en disposición de entregarse a sus ternuras amorosas, los 
tres se verían obligados a cometer lo'u (suicidarse arrojándose desde lo 


r 1 Véase el’ análisis de estas relaciones en Sex and Repression, parte II, ca- 
pítulos VI y IX; Crime and Custom, parte II, capítulo Ili, y la presente obra, 
capítulo I, sección 1. 
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alto de un cocotero). Evidentemente, hay en esto una exageración que 
expresa el ideal más que la realidad; si aconteciese semejante desven- 
tura, es probable que el hermano procurase más bien persuadirse y per- 
suadir a los amantes de que no había visto nada y eclipsarse discreta- 
mente. Pero sé que se tiene gran cuidado de evitar semejante posibilidad 
y a nadie se le ocurriría hacer alusión al incidente en presencia del 
hermano. he 

Hermano y hermana crecen así en una proximidad doméstica de ex- 
traña especie: aunque viven en contacto estrecho, no existe entre ellos 
ninguna comunidad personal o íntima; aunque están próximos en el es- 
pacio, y unidos por las reglas de parentesco y por la comunidad de inte- 
reses, la personalidad de cada uno permanece oculta y misteriosa para 
el otro. No deben mirarse siquiera, no pueden cambiar la menor obser- 
vación, iniciarse recíprocamente en sus sentimientos y pensamientos. Ya 
medida que avanzan en edad y que los sentimientos eróticos asumen 
un lugar cada vez mayor en sus vidas, el tabú que pesa sobre ellos se 
hace más riguroso. Así, repetimos, la hermana es para su hermano el 
centro de todo lo prohibido sexualmente, el verdadero símbolo de lo 
tabú, el prototipo de todas las tendencias sexuales ilegales en el seno de 
la misma generación y la base de todos los grados prohibidos de paren- 
tesco de sangre y de alianza. Justo es decir, no obstante, que el tabú 
pierde en rigor y fuerza lo que gana en extensión. 

La mujer más próxima de la generación anterior, la madre, está TO- 
deada igualmente por un tabú, aunque coloreado por una reacción emo- 
cional diferente. El incesto con la madre se considera un. acto verda- 
deramente horrible; pero tanto por el mecanismo a favor del cual funciona 
como por la manera como se afronta este tabú, difiere esencialmente del 


que pesa sobre hermano y hermana. La madre se encuentra en estrecho . 


contacto físico con el hijo durante los primeros años que siguen a su 
nacimiento; ,pero este contacto se va haciendo cada vez menos estre- 
cho a medida que el niño crece. Como ya lo sabemos, el destete tiene 
lugar bastante tarde y se permite a los hijos, sean varones o hembras, 
echarse en brazos de su madre y abrazarla cuando quieran. y 

Cuando un chiquillo comienza a jugar al amor con las niñas, sus 
relaciones con su madre no se alteran en absoluto y no tiene que ocul- 
tarse en lo más mínimo. La mayoría de las veces, prefiere no hablar de 
esas cosas con sus padres, pero no existe ningún tabú que se lo prohíba. 
Cuando ya mayor tiene intrigas más serias, hasta puede, en ciertas cir- 
cunstancias, acostarse con su amada en casa de sus padres. De este modo 
las relaciones con la madre y las relaciones sexuales se desenvuelven 
paralelamente, siendo siempre distintas unas de otras. La diferenciación 
entre las ideas y sentimientos que tienen por centro la sexualidad y la 
ternura materna se hace natural y fácilmente, sin que haya necesidad 
de que un riguroso tabú separe ambos dominios. j 

Además, encontrando una salida fácil los impulsos eróticos normales, 
la ternura por la madre y el afecto carnal de que es objeto se despojan 
naturalmente de sus elementos sensuales más intensos. Las inclinacio- 
nes incestuosas hacia la madre se consideran censurables en alto grado, 
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por ser contrarias a la naturaleza e inmorales, pero no despiertan el mis- 
mo sentimiento de horror y temor que suscita el incesto entre hermano 
y hermana. Cuando el investigador habla a los indígenas del incesto con 
la madre, no choca jamás con la rígida reserva o las reacciones emocio- 
nales que provoca siempre la más ligera alusión a las relaciones entre 
hermano y hermana. Discuten la posibilidad de aquel incesto sin mos- 
trarse sorprendidos, pero es evidente que lo consideran punto menos que 
imposible. No me atreveré a afirmar que semejante incesto no se haya 
producido nunca; pero lo cierto es que no pude lograr ningún dato con- 
creto al respecto, y el solo hecho de que nadie guarde el recuerdo de 
casos de tal índole y de que no se encuentren huellas en la tradición, 
demuestra que los indígenas se interesan poco por semejante eventua- 
lidad ?. 

Existe también un tabú que prohíbe las relaciones sexuales entre abue- 
la y nieto, pero la idea de este incesto no suscita el menor sentimiento de 
horror; tan ridículo parece. Ya sabemos que las relaciones sexuales con 
una vieja se consideran indecentes, absurdas y antiestéticas; bajo este 
mismo aspecto se clasifican las relaciones incestuosas entre abuela y nieto. 
Semejante derogación de la moral y de las buenas costumbres no figura 
a menudo en las obras de imaginación, en el folklore ni en el código 
moral de la tribu. La abuela y el nieto se llaman uno a otro con el 
término recíproco de tabugu, cuyo más amplio sentido es “abuelo” y 
“nieto” y que sirve, por una extensión mayor aún, para designar al 
“antepasado” y “descendiente”. 

En los párrafos anteriores hemos estudiado el parentesco individual 
en línea femenina dentro del hogar, es decir, entre madre e hijo, her- 
mano y hermana, y, saliendo de los límites del hogar, entre abuela y 
nieto. He procurado separar cuidadosamente este parentesco de los víncu- 
los llamados clasificatorios, pues la confusión que se ha hecho hasta 
ahora de las relaciones individuales y las relaciones “clasificatorias”, 
que, en la ley, la costumbre y las concepciones de los indígenas aparecen 
claramente distintas una de otra, ha sido una de las más graves y peli- 
grosas fuentes de error en antropología, falseando tanto el método de 
observación como la teoría de la organización social y del parentesco. 
Lanzando una ojeada a nuestro diagrama y prolongando la genealogía 
más allá del círculo familiar, se observa que ciertos términos aplicados 
dentro de este círculo se repiten en el exterior. La mayoría de los que 
han tenido contacto con el niño en el curso de su evolución individual 
son, de uno u otro modo, asimilados o comparados parcialmente a sus 
parientes de sangre en el interior del hogar, y los términos que sirven 
para designar a padre y madre, a hermanos y a hermanas, sufren una 
extensión progresiva. La primera persona perteneciente al gran mundo 
exterior que hace su entrada en el círculo del parentesco es la hermana 


1 En Sex and Repression se encontrará una comparación entre la actitud adop- 
tada con respecto al incesto con la madre y al incesto con la hermana. También 
se encontrará allí un análisis de las relaciones que existen entre este fenómeno, 
por una parte, y el sistema matrilineal del parentesco y la manera como tratan 
los indígenas la sexualidad infantil, por otra. 
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de la madre, que, aunque recibe el mismo nombre de la madre, inagu, 
está claramente diferenciada de ésta. Ampliada a la hermana de la ma- 
dre, la palabra inagu recibe en seguida una significación completamente 
distinta: poco más o menos la de “segunda madre” o “madre subsidia- 
ria”. Cuando la hermana de la madre pertenece a la misma comunidad 
aldeana, hace frecuentes visitas al hogar, reemplaza a la madre en cier- 
tas funciones y en ciertos momentos guarda al niño y le demuestra gran 
afecto. Los mayores enseñan al niño a llamarla por extensión inagu, 
extensión que el niño encuentra natural y plausible en razón de la simi- 
litud de relaciones que le unen a la madre y a la hermana de la madre. 

, Pero es indudable que la palabra así empleada continúa siendo siem- 
pre lo que es, o sea, una extensión y una metáfora. En su segundo sen- 
tido, la palabra inagu se emplea con un tono afectivo diferente; y para 
diferenciar este secundario del primario existen circunlocuciones, usos gra- 
maticales e índices lexicográficos. Sólo un observador europeo, poco ex- 
perto en lingüística y, sobre todo, no familiarizado con la lengua indí- 
gena, podría encontrar una identidad entre ¿nagu (2) e inagu (1). A este 
respecto, todo indígena inteligente, interrogado como es debido, corregi- 
ría fácilmente el error del etnógrafo. 

La misma extensión gradual, con el cambio correspondiente del con- 
tenido emocional, se produce en otros términos, y la palabra luguta, 
cuando se emplea para designar a la hija de la hermana de la madre, 
sólo da al niño una idea atenuada y diluida de la idea de hermandad. La 
propia hermana sigue siendo el prototipo de la nueva relación y el tabú 
que se observa al respecto sigue siendo válido para la hermana secun- 
daria; pero la distinción entre los dos tabúes y las dos relaciones está 
bien marcada. La hermana real vive en la misma casa; el muchacho, 


futuro protector suyo, se siente directamente responsable de ella, que . 


es el objeto de la primera y única prohibición seria que se interpone 
en su caminq, La hermana secundaria vive en otra casa, a veces en otra 
aldea; él no tiene para con ella deberes ni responsabilidades, y la pro- 
hibición que los separa sólo es una extensión atenuada del tabú pri- 
mordial. De este modo, la hermana propiamente dicha y la primera 
prima materna se presentan bajo luces absolutamente distintas, no sólo 
desde el punto de vista del grado, sino también en lo concerniente a 
la calidad fundamental de la relación. El incesto con' la primera prima 
materna se considera censurable, pero no horrible; audaz y peligroso, 
pero no abominable. El primer sentimiento de esta distinción cristaliza 
más tarde, para convertirse en una doctrina de la ley de la tribu. El 
hombre sabe y reconoce que la luguta (1) es una persona para con la 
cual tiene grandes deberes, a la que deberá asistir en parte después de 
su matrimonio y con la que tendrá que observar el tabú supremo. La 
luguta (2) no tiene sobre él ningún derecho específico, no es ni su pro- 
tector real ni el jefe de su familia después de su matrimonio, y el tabú 
sexual no se impone en este caso con el mismo rigor que en el primero. 

Si se pasa de estas relaciones “secundarias”, designadas con los tér- 
minos inagu (2) y luguta, (2), a parientes más lejanos, la intimidad del 
vínculo y el rigor del tabú se relajan rápidamente. A título de ejemplo to- 
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memos la relación luguta: cuando un hombre joven y una muchacha tie- 
nen en su ascendencia una bisabuela materna común, son luguta. Pero el 
tabú es mucho más débil. Más allá de este grado de parentesco, hasta se 
hace difícil caracterizar el término, pues el parentesco deja de ser genea- 
lógico. Sólo se tiene entonces el parentesco real establecido por el hecho 
de pertenecer al mismo subclán: luguta, veyogu mokita — dalemasi tayta- 
es. (“hermana mía, parienta mía verdadera —subclán nuestro idén- 
tico”). 

Cuando, pasando del subclán, llegamos al clan (kumila), la relación 
se hace menos íntima y el tabú menos riguroso: luguta wala, kakaveyo- 
gu — kama kumila taytanidesi (“apenas mi hermana, mi seudoparienta — 
mi clan y el suyo idéntico”). Aquí la palabra luguta figura en su sen- 
tido más amplio, es decir, verdaderamente clasificatorio. Designa, como 
ya lo sabemos, a una de esas mujeres con las que las relaciones sexuales 
están legalmente prohibidas, aunque se acepten con indulgencia. El sen- 
tido más amplio de la palabra luguta difiere, pues, profundamente del 
de luguta (1), vehículo del tabú supremo. 

Habiendo tomado por punto de partida las relaciones individuales 
existentes en el interior del hogar y seguido las extensiones que el pa- 
rentesco sufre en el curso de la evolución de la vida individual, hemos 
llegado, pues, a los mismos resultados a que nos llevara el examen de 
las relaciones existentes en el interior del clan y el' de la prohibición 
general de la exogamia y el incesto. La palabra luguta es uno de los 
términos de una dicotomía que divide a las mujeres en “prohibidas” y 
“legales”. 

El otro término, tabugu (“mujer legal”), nace también dentro de la 
familia, para extenderse luego y franquear sus límites. Para estudiar este 
último proceso, debemos concentrar nuestra atención sobre el otro lado 
dei linaje y examinar las relaciones paternas. 

La persona más importante del lado paterno es, naturalmente, el pa- 
dre mismo. Aquí nos encontramos en presencia del segundo hecho fun- 
damental de la moral doméstica: aunque no existen vínculos de paren- 
tesco entre el padre y los hijos, las relaciones sexuales entre padre e 
hija no sólo se consideran ilegales e inconvenientes, sino que inspiran 
verdadera repugnancia moral. El matrimonio entre padre e hija no sólo 
no está admitido, sino que los indígenas ni siquiera logran imaginar su 
posibilidad. 

El caso más importante y conocido de violación de este tabú es el 
de Kumatala, del subclán que, por su rango, viene inmediatamente des- 
pués de los Tabalu (los Mwauri, del clan Lukuba). Kumatala, jefe de 
la aldea de Liluta, es conocido por vivir con su hija mayor, la bella 
Bodogupo'u. Otro caso conocido es el del célebre hechicero Piriboma- 
tu, hombre también de muy alto rango, que, según la expresión de los 
indígenas, “va a” o “se acerca a” su hija Bokaylola. Los indígenas no 
hacen distinción entre la hija real de un hombre y su hijastra, ni tienen 
término especial para designar esta última relación. Esto, por otra par- 
te, se conforma a su teoría, pues hallándose establecidas las relaciones 
entre padre e hijo por intermedio de la madre, y estando prohibido por 
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almente censurable el tener relaciones se- 


incesto, es igu € l 
seda Se z así sea nacido del matrimonio actual o 


xuales con uno de sus hijos, 
de un matrimonio anterior. , f g 
Budiya, jefe de Kabululo, casóse con una viuda que tenia una hija 


llamada Bodulela. 


i 3 aga bayse, 
imwoyki Bodulela, sene g 
sega fue a Bodulela, muy malo esto, 
boge latula minana. Isuvi Dg a 
a su hija esa mujer. El entra en la casa, 
minana boge iliku a 
esa (mujer) ya quita su falda; 
ikanupwagega igise matauna he 
ella yace con las piernas abiertas, él ve ese (hombre 
wila — ikaya. 
vagina — él copula. 


“El hombre entró casualmente en la choza, cuando 
ya su hijastra se había quitado su falda de fibra y os EER 
medio dormida, en una pacon tentadora. Excitado, Budiy 
resistir y cometió el acto delictivo. : pora 1 
En pen versión se atribuye la causa del incesto a un incidente, mas 
hadado, aunque, según otros relatos ac empre sus insinuaciones: 
diya codiciaba a su hijastra, a que re Siempre me PE 
pero el hombre acabó por seducirla con T Ae O a 
gún parece, también recurrió a la magia amg Le A a 
que copulaba regularmente con su propia hija. 58578, aerea 
cida nuestra. Esposa de Gilayviyaka, uno de ij 
opia es Jo había abandonado después del adulterio que cometiera 
su marido cor una de las mujeres de su padre. y" nb 
Como ya dijimos, las razones aducidas por los indígenas mp pe 
mostrar el carácter moralmente reprensible de las pa en A Ss 
e hija se derivan todas del hecho de estar el padre oe A sai ps 
y ser el jefe del hogar. Sene gaga pela boge ivdi in E nese pe 5 e 
lakuria: “Muy malo por ya casado con la madre. Er de ad 
regalo del primer matrimonio” (véase cap. IV, pe Eos pl p 
hombre no debe acostarse con su hija, porque su deber tue- AS 
con ella cuando niña y tenerla en sus brazos. Gala tamasist a. 
pela tamala iyobwayli, ikopo'i: “Nosotros no nos acostamos en se e 
hijos (hijas), porque su padre (el padre) la acaricia, la tiene a EE m 
zos.” Y los indígenas insistėn sobre el hecho de que, tenien a pa a 
el control del matrimonio y de los asuntos amorosos de su hija, 


debe acostarse con ella. : 

Los casos de incesto entre padre e hija que acabamos de o 
son conocidos de modo general, pero se habla de ellos no n 
creción y nunca delante de los interesados. Si se hablase pú qe. y fran 
camente de un hombre culpable de semejante crimen, no le quedaría 


Lo que significa: 
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más recurso, aseguran los indígenas, que suicidarse arrojándose desde 
la copa de un árbol. 

Conviene tener bien presente el hecho de que, no obstante conside- 
rarse delictivo, el incesto entre padre e hija no se designa con la pala- 
bra suvasova (exogamia de clan o incesto propiamente dicho), ni acarrea 
ninguna enfermedad; y ya sabemos que toda la ideología básica de este 
tabú difiere de la de suvasova. 

La extensión anormal de la palabra “padre” (tama) al hijo de la her- 
mana del padre es importante, pues muestra la influencia que ejerce el 
lenguaje sobre las costumbres y las ideas. El matrimonio y las relacio- 
nes sexuales con el primo materno, sin estar estrictamente prohibidos, 
no son menos mal vistos. Los que más tolerantes se muestran a este 
respecto son, tal vez, los Malasi de Kiriwina; y los indígenas de otros 
distritos, que no dejan pasar ocasión de hablar mal de sus vecinos cuan- 
do una diferencia de costumbres les ofrece la posibilidad, ridiculizan 
a las gentes de Kiriwina, cuyas “hijas casan con sus padres y duermen 
con ellos”. Un etnógrafo que ignore la lengua y sólo tenga un cono- 
cimiento superficial de las costumbres e ideas indígenas, fácilmente sa- 
caría en conclusión que los indígenas “sienten horror por el matrimonio 
y las relaciones sexuales con el padre, en el sentido clasificatorio de la 
palabra”; conclusión que implicaría la no distinción entre padre en el 
sentido de “esposo de la madre”, y padre en el sentido de “hijo de la 
hermana del padre”. Lo que sería absolutamente erróneo. 

Al hombre no se le permite tener relaciones sexuales con su hija 
por ser ésta la pariente más próxima de su esposa; esto podría hacernos 
suponer que las demás parientes próximas de la esposa son también 
tabú. Y tal es el caso, efectivamente. Las hermanas de la mujer están 
defendidas por un tabú riguroso y, hecho muy curioso, el hombre las 
llama con dos nombres (según la edad) que son exactamente los mismos 
que aplica a sus hermanas mayores y menores, y que la mujer da a sus 
hermanas mayores y menores: tuwagu y bwadagu. Así, pues, el hombre 
llama a personas de sexo opuesto con nombres que indican identidad 
de sexo. Igualmente, la mujer aplica estos dos términos a los hermanos 
mayores y menores de su marido, con los cuales le están prohibidas 
las relaciones sexuales. Se han registrado muchos casos de transgresión 
de esta regla; el más conocido es el de Manimuwa y Dakiya, que men- 
cionamos ya (cap. VI, sec. 1). También en este caso, y no obstante 
no emplearse la palabra suvasova para designar este tabú, los indíge- - 
nas condenan severamente las relaciones sexuales del marido con una 
hermana de su esposa, la que, después del matrimonio, viene a ser como 
su propia hermana. También debe abstenerse el marido de relaciones 
con la madre de su esposa; pero a este respecto no existe ningún tabú. 

Un cuidadoso interrogatorio de diversos informadores y la observa- 
ción directa, me han permitido formar el cuadro siguiente, compuesto 
de siete tabúes, clasificados en el orden de rigor decreciente. 

1.2 El tabú más riguroso es el que prohíbe el incesto entre hermano 
y hermana; este incesto forma el núcleo central del tabú suvasova; se 
produce raras veces en la realidad y apenas se menciona en la leyenda. 
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2° El incesto con la madre se considera antinatural e inimaginable; 
no se conocen casos de él; constituye una forma importante de suva- 
sova; no se habla de él con el mismo horror con que se habla del 
incesto entre hermano y hermana. 

3.2 Las relaciones sexuales entre padre e hija no se llaman suvasova; 
no tienen como sanción castigos sobrenaturales; se tiene el sentimien- 
to de que constituyen una mala acción; se conocen diversos casos. 

4.2 Las relaciones sexuales con la hija de la hermana de la madre 
son una forma de suvasova; son raras; se las considera muy punibles 
y se mantienen siempre en secreto. Su descubrimiento acarrea castigos 
ss is relaciones con la hermana de la esposa, sin ser una forma 
de suvasova, se consideran delictivas; el matrimonio, sea en su forma 
poligámica, sea con la hermana de la esposa muerta, es severamente Cen- 
surado, pero se produce; las intrigas de este género no son raras. 

6. Las relaciones con la suegra o con la esposa del hermano no son 
bien vistas, pero no son suvasova; es probable que se produzcan casos, 
pero no deben ser frecuentes. paH ko 

7° Las relaciones con la luguta (mi hermana) clasificatoria son 
suvasova: están prohibidas por la doctrina legal y tienen por sanción 
castigos sobrenaturales; son, no obstante, frecuentes y admitidas, por 
así decirlo, a título de premio. f 

La siguiente frase contiene un interesante comentario de estos gra- 
dos: latugu tatougu — sene agu mwasila; tuwagu, bwadagu — ulo Ei 
tuwala, bwadala — agu mwasila. Tabuda, kadada, latuda o payomili gala 
tamwasila; que puede traducirse libremente : Mi hijo verdaderamente 
mío — muy grande vergüenza para mí; hermano mayor, hermano menor 
(como yo los llamo) — es decir, la hermana mayor, la hermana menor 
de mi esposa — vergüenza para mí; nietos, sobrinas maternas, niños — 
todos en el sentido clasificatorio — nosotros no nos avergonzamos. Te- 
nemos aquí ciertos grados reconocidos y expresados por los indígenas, y 
es característico que en esta proposición así formulada no se encuentre 
mencionada la hermana clasificatoria. Esta mención, en efecto, estaría 
fuera de lugar. Tenemos otro comentario en el hecho de que, en tanto 
que un hombre enuncia a menudo blasfemias que tienen por objeto a la 
madre —kwoy inam (“acuéstate con tu madre”) (sic) — y no vacila en 
decir que vaya a acostarse con el padre de ella (kwoy tamam), jamás 
hará otro tanto con respecto a su hermana o su hija. No obstante, como 
todo me inclina a creer que el incesto entre madre e hijo es más raro 
que entre padre e hija, le concedo el segundo y no el tercer lugar. 

Todavía queda un gradq de parentesco: el que recibe el nombre de 
tabugu, hermana del padre o hija de la hermana del padre, mencionado 
ya como parte de la categoría opuesta a la de luguta, hermana (cuando 
es un hombre el que habla). La hermana del padre es el prototipo de la 
mujer legalmente permitida y aun recomendable desde el punto de vista 
sexual; por otra parte, esto sólo es cierto en teoría, según la tradición 
indígena; en realidad, la que desempeña este papel es la hija de la her- 
mana del padre. 
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Las relaciones sexuales con la hermana del padre, contrariamente a 
lo que sabemos de la actitud recíproca que existe entre hermano y her- 
mana, son legalmente sancionadas y aprobadas, y los indígenas no de- 
jan de decirnos con mucha insistencia que no tienen nada de inconve- 
niente o de incorrecto. “Es absolutamente correcto que un mozo se 
acueste con la hermana de su padre.” Los indígenas no se cansan de re- 
petir esta máxima moral, y al hacerlo se sirven del término grosero 
kayta, en vez de emplear la discreta expresión masisi deli (dormir jun- 
tos) o mwoyki (ir con, visitar). El pensar en la hermana del padre des- 
pierta siempre ideas obscenas y da lugar a bromas indecentes y a his- 
torias inconvenientes. En las canciones obscenas se repite a menudo el 
estribillo: deli sidayase, deli tabumayase (“con nuestras compañeras, con 
nuestras tías paternas”). La tía paterna y la hermana no deben encon- 
trarse nunca juntas, pues la presencia de aquélla suprime la reserva a 
que obliga ésta. 

Las relaciones sexuales entre un hombre y su tía paterna presentan. 
de todos modos, una importancia teórica, simbólica y verbal, más que 
real. La tía paterna parece a todos el prototipo de la mujer legal y el 
símbolo de la libertad sexual. Se la puede utilizar como consejera o in- 
termediaria; pero las relaciones sexuales con ella son más bien raras. 
Ella pertenece a una generación anterior, y lo que le queda de encanto 
sexual no es ya muy atrayente. Pero siempre que ella o uno de sus 
sobrinos lo deseen, pueden acostarse juntos, observando, claro está, cier- 
to decoro cuando ella es casada. El matrimonio con una tía materna, 
aunque admitido y hasta deseable, no se produce casi nunca; me fue 
imposible encontrar un solo caso en la generación viva y en la tradición 
histórica. 

La hija de la tía paterna es para el hombre la verdadera sustituta de 
aquélla. La tradición considera el matrimonio de estos dos parientes par- 
ticularmente indicado. A menudo se prometen desde la infancia (véase 
capítulo IV, sección 4). Los indígenas dicen que la prima paterna es, 
cuando la edad lo permite, la primera persona con que debería tener 
relaciones sexuales todo hombre. 

No obstante, el término no tarda en extenderse a otras mujeres del 
mismo subclán y clan, hasta que, saliendo de los límites de la termino- 
logía clasificatoria, se convierte en sinónimo de “todas las mujeres que 
no son del mismo clan que la hermana”. A este respecto, debe recor- 
darse que las extensiones ordinarias de la terminología clasificatoria no 
se salen de los límites del clan. Empleada en su sentido más amplio, la 
palabra “madre” engloba a todas las mujeres pertenecientes al mismo 
clan que la madre. Pero la palabra tabugu, en el sentido de “mujer auto- 
rizada por la ley”, se extiende a tres clanes y se aplica a tres cuartas 
partes de la humanidad femenina, en oposición a la otra cuarta parte, 
que es la prohibida. Pero esta cuestión de las complicaciones del siste- 
ma y de la nomenclatura del parentesco rebasa los límites de nuestro 
tema y será tratada en otra obra. 

La nota fundamental de la moral y de la libertad sexuales reside, como 
lo hemos mostrado, en la oposición de las dos clases designadas, respec- 
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i te, por los términos luguta (“hermana”) y tabugu (“prima pa- 
ed El tabú que prohíbe el incesto entre hermano y hermana vd 
tituye el más importante y dramático de la organización social tro E 
desa, sobre todo en razón de una singular laguna que presenta la doc- 
trina tradicional, de una contradicción dogmática, que coloca la fuente 
del amor y de la magia erótica en el incesto entre hermano y hermana. 
El capítulo siguiente, que es el último de esta obra, lo consagraremos a 


la exposición de este importante mito. 


mi O 


CAPITULO XIV 


UN MITO SALVAJE SOBRE EL INCESTO 


El llamado salvaje ha sido siempre un juguete para el hombre civi- 
lizado: en la práctica, un cómodo instrumento de explotación; en la 
teoría, una fuente de emociones sensacionales. El mundo de los salvajes 
ha sido para el público letrado de los tres últimos siglos un depósito de 
posibilidades inesperadas de la naturaleza humana; y el salvaje ha de- 
bido suministrar una confirmación a tal o cual hipótesis a priori, mos- 
trándose noble o cruel, licencioso o casto, antropófago o humano, según 
convenía al observador o confirmaba la teoría. 

Es un hecho que el salvaje que hemos aprendido a conocer en Me- 
lanesia no corresponde a ninguno de los cuadros en blanco o en negro, 
en sombras o en luces que sobre él se han hecho. Su vida está rodeada 
por todas partes de barreras sociales, su moral es de un nivel más o me- 
nos igual al de la moral de un europeo medio, siempre que las costum- 
bres de este último se describan tan sinceramente como las del tro- 
briandés. Las instituciones que autorizan, y aun estimulan, ciertas re- 
laciones sexuales prenupciales, no implican ninguna condición previa de 
promiscuidad sin freno y en nada se parecen a una institución tal como 
el “matrimonio de grupo”, tan difícil de concebir en los términos de 
los hechos sociales conocidos. 

Las formas de licencia que encontramos entre los trobriandeses en- 
cajan también con el esquema del matrimonio individual, con la familia, 
el clan y el grupo local, y llenan ciertas funciones de una manera tan 
adecuada, que no queda nada serio o incomprensible cuya explicación 
exigiese recurrir a la una o a la otra de las dos hipótesis de antaño. 
Existen actualmente porque armonizan con el matrimonio y la familia; 
más aún, existen en beneficio mismo del matrimonio y la familia. Para 
explicar su existencia en el pasado no hay necesidad de invocar causas 
distintas de las que las mantienen hoy. Han existido siempre por las 
mismas razones, bajo una forma ligeramente diferente, sin duda, pero 
con una base idéntica. Tal es, al menos, mi actitud teórica respecto a 
estos hechos. 

No obstante, importa no olvidar que tabúes, limitaciones y reglas 
morales están lejos de ser de un rigor absoluto, obedecidos servilmente 
o de una acción automática. Como lo hemos visto tantas y tantas veces, 
las reglas relativas a las relaciones intersexuales sólo se siguen de lejos 
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y dejan un ancho margen a las derogaciones; y las fuerzas destinadas a 
preservar la ley y el orden presentan una gran elasticidad. Así, cuando 
se aplican al salvaje-los criterios de la estética, la moral o las costum- 
bres, revela las mismas debilidades, imperfecciones y tendencias huma- 
nas que cualquier miembro de una comunidad civilizada. Es igualmente 
erróneo considerar como ser de una sola pieza y utilizarlo como medio 
susceptible de revelarnos el pasado sexual del pitecantropus que vivía 
en promiscuidad. En efecto, tal como lo vemos, no es del todo adecuado 
para saciar nuestra sed de reconstrucción de sensaciones sexuales. 


Sin embargo, justo es reconocer que la historia de la vida sexual de 
los trobriandeses no carece de ciertos elementos dramáticos, de ciertos 
contrastes y contradicciones; a primera vista, estos contrastes y contra- 
dicciones casi parecen justificar la esperanza de quienes piensan encon- 
trar en esta vida algo verdaderamente “inexplicable” y se inclinan de- 
masiado a edificar hipótesis gratuitas y visiones fantásticas sobre la 
historia pasada de la evolución humana. Tal vez el elemento más dra- 
mático de la tradición indígena está representado por el mito sobre el 
incesto entre hermano y hermana, asociado al poder de la magia erótica. 


Como ya sabemos, entre tantos tabúes y reglas, sólo hay uno que 
ejerce verdaderamente una influencia poderosa sobre la imaginación y 
el sentimiento moral de los indígenas: el tabú del incesto entre herma- 
no y hermana. Y, no obstante, este crimen indecible sirve de tema a una 
de sus historias sagradas y de base a su magia erótica, encontrándose 
así mezclado a la corriente de la vida de la tribu. A primera vista, nos 
encontramos en presencia de una contradicción casi inadmisible en las 
creencias de los indígenas y en su tradición moral, contradicción que 
parece autorizarnos para informar de ello como gentes desprovistas de 
sentido moral, o para pretender que se encuentran en la “fase prelógica 
del desarrollo mental”. También podría invocarse esta contradicción como 
una prueba de "la supervivencia del matrimonio entre hermano y her- 
mana o de la coexistencia de dos estratos culturales: compatible el uno 
con el matrimonio entre hermano y hermana; y opuesto el otro a él 
y considerándolo tabú. Desgraciadamente, cuanto más aprendemos a 
comprender los hechos relativos al mito del incesto y el contexto 
cultural de este mito, aquellas contradicciones y otras “análogas en la 
tradición y la costumbre nos parecen menos sensacionales, increíbles e 
inmorales y menos necesitadas de explicarse por medio de hipótesis so- 
bre “el alma salvaje”, los pitecantropus o la kulturkreise; y aún tiene 
uno que asombrarse al ver que se pueden describir perfectamente con 
términos tomados de hechos contemporáneos de orden teórico, por no 
decir filosófico y moral, por'lo que deseo volver a mi labor, más hu- 
milde y modesta, de cronista verídico e imparcial. 


1. Orígenes de la magia erótica 


El amor, la fuerza de atracción, el encanto misterioso que una mujer 
ejerce sobre un hombre, o viceversa, y produce la obsesión de un deseo 
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único, tiene para los indígenas, como ya sabemos, un origen principal: 
la magia erótica. 

En las Trobriand, los sistemas más importantes de magia se basan 
en el mito. El origen de la acción del hombre sobre la lluvia y el vien- 
to; de su aptitud para controlar la fertilidad del suelo y los movimientos 
de los peces; el poder curativo o destructor de los hechiceros, todo esto 
se halla relacionado con ciertos acontecimientos de un pasado lejano, 
por medio de los cuales explica el indígena el poder mágico que posee 
el hombre. Las explicaciones suministradas por el mito. no están conce- 
bidas en los términos de la causalidad lógica o empírica. El mito evo- 
luciona en una realidad de orden especial, característica del pensamiento 
dogmático, y contiene una afirmación de la eficacia mágica y un testi- 
monio de su secreto y de su carácter tradicional, más que una respuesta 
intelectual al por qué científico. Los hechos que relata el mito y las 
ideas que le sirven de base influyen sobre las creencias y la conducta 
de los indígenas y les imprimen un colorido especial. Los acontecimien- 
tos de un pasado lejano son revividos en la experiencia real’. Esto es 
especialmente importante en el mito que nos ocupa, pues su idea fun- 
damental es que el poder de la magia es de tal orden que es capaz de 
romper hasta la barrera impuesta por el tabú más riguroso. La influen- 
cia del pasado sobre el presente es tan fuerte que el mito mismo en- 
gendra sus réplicas y sirve a menudo para excusar o explicar ciertas 
infracciones de la ley de la tribu, inexcusables de otro modo. 

Ya hemos hablado de los diferentes sistemas de magia erótica y he- 
mos mostrado que los dos más importantes se asocian a dos centros lo- 
cales, Iwa y Kumilabwaga, que están unidos entre sí por el mito sobre 
el origen de su magia. 

He aquí la historia del mito, tal como me fue referida por mis infor- 
madores de Kumilabwaga, localidad en que se producen los trágicos acon- 
tecimientos?. 

Doy primero el relato en una traducción libre, pero fiel, después de 
la cual reproduzco el comentario hecho por mi informador. Las cifras 
permitirán al lector comparar esta traducción con el texto indígena y su 
traducción literal, que se encuentran en la sección siguiente. 


EL MITO 


(1) El origen (del amor y la magia) es Kumilabwaga. (2) Una mujer dio a 
luz allí a dos hijos, un niño y una niña. (3) La madre vino (y se instaló) para 
cortar su falda de fibras; el muchacho hizo cocer hierbas mágicas (para la magia 
erótica). (4) Hizo cocer hojas aromáticas en aceite de coco. (5) Suspendió el 
vaso que contenía el líquido (de una viga del techo, cerca de la puerta) y fue a 


1 Se encontrará un análisis más detallado de la concepción funcional del mito 
en las obras Myth in Primitive Psychology, Argonauts of the Western Pacific 
capítulo XII, y Sex and Repression, parte II. í 
N 2 En otro lugar, Sex and Repression, publiqué una versión condensada y algo 
simplificada del mito, versión que, hoy me doy cuenta, deja que desear. La que 
doy aquí, con su texto indígena completo y dos traducciones, puede conside- 
rarse la única completa y correcta. 
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bañarse. (6) La hermana llegó del bosque, adonde había ido a recoger leña; 
descargó la leña; pidió a la madre: “Ve a buscarme un poco de agua que trajo 
mi hermano a casa.”- (7) La madre respondió: “Ve a buscarla tú; mis piernas 
están cargadas con la tabla sobre la cual corto mi falda.” 

(8) La muchacha entró en la choza; vio las vasijas de agua que había allí; 
su cabeza chocó con el vaso que contenía el líquido mágico; el aceite de coco 
se vertió; unas gotas cayeron sobre sus cabellos; ella pasó su mano sobre éstos, 
los enjugó y olió el aceite. (9) La fuerza mágica la hirió entonces, penetró en 
sus entrañas, mudó su espíritu. (10) Ella fue en busca del agua, volvió a colo- 
carla en su sitio. Preguntó a su madre: “¿Qué es de mi hermano? (¿dónde ha 
ido el hombre?)” La madre respondió: “¡Oh!, mis hijos se han vuelto locos; él 
ha ido a la orilla del mar.” 

(12) La muchacha se precipita afuera; corre en dirección a la costa este, hacia 
la orilla del mar. (13) Llegó al lugar en que el camino desemboca en la playa. 
Una vez allí, se quitó su falda de fibras y la arrojó a tierra. (14) Corrió des- 
nuda por la playa; corrió hacia la playa Bokaraywata (lugar en que las gentes 
Kumilabwaga acostumbran bañarse y donde amarran sus canoas). (15) Llegó 
adonde estaba su hermano; el se bañaba en el paso de Kadi'usawasa, en el arre- 
cife dentado. (16) Ella le vio bañarse, entró en el agua, se dirigió hacia él, lo 
persiguió. (17) Ella corrió tras él hasta la roca de Kadilawolu. Allí, él se volvió y 
retrocedió. (18) Ella corrió tras él hasta la roca de Olakawo. Allí, él se volvió de 
nuevo y retrocedió corriendo. (19) Por tercera vez retrocedió y volvió al paso 
de Kadi'usawasa (es decir, al lugar en que se bañaba). Allí ella le alcanzó, allí 
cayeron ambos en el bajío. 

(20) Allí cayeron ambos (y copularon), luego salieron a la playa y copularon 
de nuevo. Subieron la pendiente, entraron en la gruta de Bokaraywata, se acos- 
taron y copularon. (21) Allí se quedaron juntos y durmieron. (22) No comie- 
ron ni bebieron, y ésta fue la razón de que murieran (de vergüenza o de remor- 
dimiento). 

(23) Aquella noche, un hombre de Iwa tuvo un sueño. Soñó el sueño de 
su sulumwoya (la menta de que se sirvieron en su magia erótica). (24) “¡Oh!, 
mi sueño: dos personas, un hermano y una hermana, están juntos; veo en mi 
espíritu; están acostadas una al lado de otra, en la gruta de Bokaraywata.” 
(25) Bogó a través del brazo de mar de Galeya; remó hasta Kitava; amarró 
su canoa y buscó por todas partes, pero no encontró nada. (26) Bogó a través 
del brazo de mar de Da'uya, llegó a Kumilabwaga, remó hacia la ribera, se acos- 
tó. Vio un pájaro, un pájaro-fragata con sus compañeros, que se cernían, 

(27) Llegó y subió la pendiente. Llegó y los vio muertos. 
que una flor de menta había brotado a través de sus pechos. Se sentó al lado 
de los cuerpos yacentes, luego se fue a lo largo de la ribera. (29) Buscó el ca- 
mino, lo encontró y llegó a la aldea. (30) Entró en la aldea; allí estaba la 
madre sentada, cortando su falda. El habló: “¿Sabes tú lo que ha pasado en el 
mar?” “Mis hijos han ido allí, han copulado y la vergüenza se ha apoderado de 
ellos.” (31) El habló y dijo: “Ven; recita la magia de modo que yo la oiga.” 
Ella recitó; se aproximó recitando; él escuchó y oyó hasta que lo supo todo. Lo 
supo como es debido, hasta el fin. (33) Volvió de nuevo y preguntó: “¿Cuál 
es el canto mágico del aceite de coco?” (34) Interrogaba aquel hombre de Iwa: 
“Ven ahora a decirme el canto del aceite de coco.” 

(35) Ella lo recitó hasta el fin. El dijo entonces: “Quédate aquí, yo me 
voy. Una parte de la magia, el comienzo, quedará aquí. El ojo de la magia, su 
fin, me lo llevo yo; y se llamará Kayro'iwa.” (36) El se fue; llegó a la gruta, 
a la planta sulumwoya que había brotado de sus pechos. (37) Arrancó una rama 
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de esta hierba, la puso en su canoa, se embarcó y la llevó a Kitawa. (38) Tomó 
tierra en Kitawa y descansó allí. Luego se embarcó y tomó tierra en Iwa. 

(39) Tales son sus palabras (las que pronunció en Iwa): “He traído aquí la 
punta de la magia, su ojo (es decir, la parte más aguda, la más eficaz de la 
magia). Llamémosla Kayro'iwa. La base, o la parte inferior (la menos importan- 
te), la Kaylakawa, ha quedado en Kumilabwaga.” (A partir de este momento, las 
palabras del hombre se refieren no a Iwa, sino a Kumilabwaga. Hay aquí eviden- 
temente una contradicción, pues, según el mito, habla en Iwa. Esta contradicción 
se debe probablemente a una recitación errónea del mito.) (40) El agua de esta 
magia es Bokaraywata; su paso de mar Kadi'usawasa. Aquí (en la playa) se en- 
cuentra su matorral silasila, aquí se encuentra su matorral givagavela. (41) Si 
gentes de las aldeas del lagoon fuesen a bañarse (en la caleta o en el paso de 
mar), los matorrales comenzarían a sangrar. (42) Esta agua es tabú para ellos; 
sólo la juventud de nuestra aldea puede ir a bañarse en ella. (43) Pero un pez 
cogido en esas aguas es tabú para ella (para la juventud de nuestra aldea). 
Cuando uno de estos peces es cogido en las redes, los jóvenes deben cortarle la 
cola; hecho esto, los viejos pueden comerlo. (44) De un racimo de cocos lava- 
dos en la playa, ellos (los jóvenes) no deben comer ni uno solo, son tabú. Sólo 
los viejos y las viejas pueden comerlos. 

(45) Cuando ellos llegaron y se bañaron en el Bokaraywata y volvieron luego 
a la playa, hicieron un hueco en la arena y pronunciaron algunas fórmulas má- 
gicas. (46) Más tarde, durmiendo, soñaron con peces. Soñaron que los peces 
saltaban (fuera del mar) e iban a arrojarse al estanque. (47) Los peces nadaban 
nariz contra nariz. Si sólo hay allí un pez, se le vuelve a arrojar al mar. (48) Si 
hay dos, un macho y una hembra, el joven se lava con esa agua. Yendo a la 
aldea, se procura una mujer y se acuesta con ella. (49) Continúa acostándose 
con ella y hace arreglos con su familia en vista del matrimonio. Este es el fin 
dichoso; vivirán juntos y cultivarán sus huertas. 

(50) Cuando un extranjero viene aquí a causa de la magia, debe traer una 
retribución mágica en forma de objetos preciosos. (51) Debe traerlos y dártelos, 
para que tú le des entonces la magia. (52) Los encantamientos de las hojas 
isikali, de la vaina de betel, del encantamiento de la ablución, del encanta- 
miento de los fumadores, del encantamiento de las caricias; podéis darle tam- 
bién el encantamiento del tallo de obsidiana, del coco, del silasila, de las hojas 
burest, de la envoltura fibrosa del coco, de las hojas gimgwam, de las hojas 
yototu, del peine y, por todo esto, deberán pagar el precio sustancial en laga. 

(53) Pues éste es el pago erótico de vuestra magia. Dejadlos entonces volver 
a su casa; comed cerdo, nueces maduras de betel, nueves verdes de betel, ba- 
nanos rojos, caña de azúcar. (54) Pues ellos os han traído en regalo objetos 
preciosos, alimentos, nueces de betel. (55) Pues vosotros sois los dueños de esta 
magia, y podéis distribuirla. Vosotros os quedáis aquí, ellos pueden llevársela; 
y vosotros, los propietarios, os quedais aquí, pues vosotros sois la base sobre la 
cual reposa esta magia. 


* + * 


En realidad, este mito relata, no el origen de la magia erótica, sino 
su traslado de Kitawa a Iwa. Su función cultural más importante con- 
siste, sin embargo, en el testimonio que da en favor de la eficacia de la 
magia erótica, cuya autenticidad está fuera de duda para todos. Prueba 
que los encantamientos y los ritos de Iwa y Kumilabwaga son tan po- 
derosos que pueden echar por tierra la terrible barrera que se levanta 
entre hermano y hermana y llevarlos a cometer un incesto. 
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Permítasenos ahora que repasemos el relato mítico, agregando algu- 
nos comentarios a fin de aclarar los puntos más oscuros de la narración 
indígena. La cifra que precede a cada una de las adiciones (que hemos 
obtenido de nuestro narrador indígena indica a qué fragmento del texto 
original se refiere. (Este texto original se reproduce más adelante.) 

En lo concerniente a la edad relativa de los dos hermanos, mi in- 
formador me dice: (56) “El hombre era mayor; la mujer, más joven.” 
La familia formaba parte del clan Malasi, que, como ya sabemos, tiene 
una tendencia especial a infringir las prohibiciones relativas a la exoga- 
mia y al incesto. Para citar a mi comentador indígena: (57) “Mira, los 
Malasi contraen matrimonio con parientes de sangre. En Wawela había 
un hombre llamado Bigayuwo que se casó con Nabwayera (una de sus 
parientes); un hombre de Vakuta; un hombre de Kitawa, llamado Pway- 
gasi, que se casó con Bosilasila.” Estos nombres, que sólo conozco por 
haberlos oído de boca de mi informador, pueden agregarse al caso que 
antes mencionamos (cap. XII, sec. 4), en el que figuraba un hombre Ma- 
lasi que se había casado con una mujer Malasi. 

Volviendo al mito, es indudable que los indígenas están persuadidos 
de que los Malasi de Kumilabwaga conocían ya la magia. Se cree, en 
efecto, que la mayoría de las magias existen desde el comienzo de los 
tiempos y han sido aportadas por cada subclán en el momento en que 
emergieron del mundo subterráneo. La historia de la muchacha que per- 
cibió casualmente el olor del aceite mágico, encuentra su interés dramá- 
tico en el papel desempeñado por la madre. Si ésta hubiese ido a la 
casa para traer agua a la hija, la tragedia no se hubiera consumado. Ella 
es el origen verdadero del vínculo de parentesco en línea materna; 
ella, de cuyo seno nacieron los dos hijos, la causa involuntaria de la 
tragedia. Es interesante anotar que en este caso, como en la mayoría de 
los incidentes mitológicos y legendarios, el papel de agresor es desem- 
peñado por la mujer, en tanto que el hombre permanece en actitud pa- 
siva. Encontramos situaciones análogas en la historia de Kaytalugi, en 
el comportamiento de las mujeres durante la yausa y en la acogida he- 
cha por los espíritus-hembra a los recién llegados al otro mundo. Tam- 
bién fue Eva quien dio la manzana a Adán e Iseo quien ofreció el 
brebaje a Tristán. : 

La descripción de la caída real está hecha en términos claros, aun- 
que un poco sobrios. Pero para los indígenas, que conocen bien el mag- 
nífico marco ofrecido por el mar: escarpados acantilados de coral blan- 
co, coronados por un follaje tropical; grutas sombrías y misteriosas 
ocultas entre viejos árboles dominantes, la significación de este frag- 
mento del relato significa más de lo que las simples palabras contie- 
nen. Este mito despierta en ellos la imagen de un paisaje familiar y el 
recuerdo de cierto número de experiencias amorosas que tuvieron lugar 
en ambientes semejantes. 

Como sucede siempre, en el relato del mito no se encuentra la me- 
nor alusión a la psicología de los actores. Yo he podido obtener el co- 
mentario siguiente: (58) “El hombre la vio; ella no tenía falda sobre 
ella; él quedó espantado, comenzó a correr; la mujer corrió tras él. 
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(59) Pero entonces el deseo surgió en sus entrañas; trastornó su espí- 
ritu, y copularon.” Y también: (60) “Su pasión se había encendido en 
él: él la deseó con todo su cuerpo; (62) copularon, se acariciaron, se 
hicieron uno a otro rasguños eróticos.” Así, pues, el hombre, viéndose 
perseguido, sucumbió a la pasión y sintió la angustia de la mujer apode- 
rarse de él con la misma violencia con que se había apoderado de su 
hermana. 

Se comprenderá más fácilmente la descripción de la persecución y 
de la caída con ayuda del esquema siguiente (fig. 4), que da los principales 
detalles topográficos de la playa. El hermano se baña en el estrecho 
puerto que tienen las canoas frente al punto central de la playa. Viendo ` 
a su hermana que se le acerca desnuda, el hombre vuelve a la orilla y 
corre a lo largo de la ribera, de roca en roca. Después de la caída se 
retiran a la gruta, en donde permanecen hasta que sobreviene su triste 
y romántica muerte. También indica el mapa las dos fuentes de que ha- 
blaremos ahora. 

Después de copular, los dos jóvenes quedan consumidos por la pasión, 
abrumados por la vergiienza, hasta que la muerte los libera, poniendo 
fin a sus amores. (63) “No comieron nada, no bebieron nada, pues no 
tenían ningún deseo. La vergüenza los abrumó, porque cometieron un 
incesto, el hermano con la hermana.” El amor y la muerte se encuentran 
asociados aquí de manera un poco cruda y desmañada, pero tan dra- 
mática como lo permiten el lenguaje y la imaginación indígenas. El cua- 
dro de los dos amantes abrazados en la muerte, con la menta aromática, 
símbolo del amor, brotando de sus pechos, está lleno de belleza pri- 
mitiva. 

Con la muerte de los amantes concluye el drama propiamente dicho: 
lo que sigue sólo se relaciona con el primer acto a título de apéndice 
dogmático y didáctico. Pero el relato, algo pedante, de las aventuras y 
hazañas del hombre de Iwa, y sobre todo de la manera como aprendió 
la magia y formuló las reglas de su empleo, es de un gran interés so- 
ciológico, pues revela el valor pragmático del mito y su importancia 
normativa para las creencias y la conducta de los indígenas. 

Nadie pudo informarme sobre la identidad del hombre de Iwa ni 
decirme si era del mismo clan que el hermano y la hermana, su amigo 
o un hechicero, y, desgraciadamente, no encontré ocasión de hablar de 
ello con un habitante de la propia Iwa. 

¿Por qué figuran en el mito los pájaros-fragata? También esto queda 
en el misterio, pues no existe ninguna relación entre estos pájaros y el 
clan Malasi o los asuntos amorosos. Me dijeron, sí: (64) “Van adonde 
olfatean seres humanos.” En cuanto a la insistencia un poco enigmáti- 
ca (33), que pone el hombre de Iwa en obtener el encantamiento o sor- 
tilegio (llamado en el texto wosi, “canto”, y no, como generalmente, 
yopa, “encantamiento”), mi informador me explicó que existía una magia 
del aceite de coco algo diferente de la que se practica haciendo hervir 
el aceite extraído de la nuez. Este encantamiento no constituye un ele- 
mento indispensable de la magia erótica, y no debe confundírsele con 
el que se canta sobre hojas aromáticas cocidas en aceite de coco pre- 
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parado de antemano. Este encantamiento se encuentra en la sección si- 
guiente, versículos 65 y 66. Ya dije que los últimos versículos del mito 
(40 y siguientes) deben considerarse dirigidos a la comunidad de Kumi- 
labwaga, y no a la de Iwa, y que la contradicción aparente que se ob- 
serva en ellos se debe probablemente a una confusión de mi inhábil 
narrador, que se daba cuenta cabal de que los detalles relativos a lo 
que pudieran hacer las gentes de Kumilabwaga carecían de toda impor- 
tancia al tratarse de una isla tan lejana como Iwa. Sin embargo, no 
estaba dispuesto en modo alguno a modificar en nada su relato. 

Debe tenerse en cuenta que en aquella época Iwa era mucho más 
célebre, desde el punto de vista de la magia erótica, que la comunidad 
de Kumilabwaga, lo que no impedía a los habitantes de esta última rei- 
vindicar en su favor ciertos ritos antiguos de esta magia que les perte- 
necían. El último párrafo contiene una descripción incidental de ciertos 
elementos esenciales de esta magia; por él sabemos que está asociada, 
de una manera mística y mitológica, con el paso del arrecife dentado, 
con el agua del mar que baña la playa y con las fuentes que hay en 
ésta. En efecto, los baños tomados en las olas que van a romperse 
contra esta ribera mejoran la apariencia personal. (69) “En el paso del 
arrecife de Kadi'usawasa nos bañamos, mozos y muchachas de Kumilab- 
waga, y nuestros rostros se aclaran y embellecen.” El mismo efecto se 
obtiene bañándose en las dos fuentes de agua salada que se encuentran 
al pie de las rocas, bajo la gruta de Bokaraywata. Pero aquí hay divi- 
sión de sexos. (70) “Bokaraywata es el agua del hombre; el agua de la 
mujer se llama Momkitava.” (71) “Si nosotros (jóvenes) bebiésemos de 
este agua, nuestros cabellos se volverían grises.” En efecto, si los jóvenes 
de un sexo se bañan en la fuente destinada al sexo opuesto o beben de 
su agua, su aspecto empeora. 

La historia de los dos pececitos (versículos 46-48) no es muy clara y 
el comentario que recibí a este respecto de mi informador no es en el 
fondo sino una repetición del relato original, al que no trae ninguna luz 
nueva; véanse más adelante versículos 72 y 73 del texto indígena. 

El punto interesante de los últimos versículos es la insistencia sobre 
el aspecto económico de la transacción relativa a la magia erótica. Con 
ello tenemos un ejemplo más de la importancia que atribuyen los indí- 
genas a la retribución y a la reciprocidad. Conviene anotar, sin embar- 
go, que esta transacción representa algo más que un interés puramente 
económico. Simboliza también el prestigio de la comunidad como pro- 
pietaria de la magia, y la retribución debe considerarse como un tributo 
concedido a su importancia más que como un pago a sus servicios. Una 
comparación atenta de la traducción libre que hemos dado y de la tra- 
ducción literal que copiamos junto al texto indígena, muestra que cier- 
tos comentarios fueron introducidos implícitamente en el primero. Me 
es imposible emprender aquí la justificación de cada uno de esos co- 
mentarios implícitos, pues esto nos llevaría a una discusión lingüística 
muy complicada. 
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UN MITO SALVAJE SOBRE EL INCESTO 


[Cap. XIV 


2. Texto original del mito 


Uula wala ` Kumilabwaga. : 
Base justa Kumilabwaga. 

Le'une latula, tayta vivila, tayta, tau. 
Ella charla con niño, una mujer, un hombre. 
Imwa itata'i doba inasi; insulusulu 

Ella viene ella corta falda de fibra su madre; él hace cocer 

ka'i matauna. 

hojas ese hombre. 

Isulubuyala makwoyne kwoywaga. 

El hace hervir aceite de coco esas hojas de kwoywaga. 
Isouya, ila matauna ikakaya. 

El cuelga, va ese hombre él se baña. 

Imaga luleta, iwota kai, 

Ella viene entre tanto su hermana, ella parte leña, 

itaya inasi ilukwo: “Kuwoki kala 
ella se queja su madre ella dice: “Tú trae aquí su 
Sopi luguta.” 

agua mi hermano.” 

Ikaybiga: “Kuwoki, wala boge ikanaki 

Ella habla: “Tú trae aquí, justamente ya está bajo 
kaydawaga kaykegu.” 

la tabla de coser mi pierna.” 

Isuvi minana vivila, ikanamwo sopi; iwori 
Ella sale esa mujer, encuentra allí agua; ésta moja 
kulula, ibusi bulami, ibwika 

sus cabellos se derrama aceite de coco cae sobre 

kulula ivagi yamala, iwaysa, isukwani. 

sus cabellos, ella hace su brazo, ella enjuga, ella huele el olor. 
Boge iwoye, boge layla olopoula, i ivagi 

Ya éste hiere, ya penetra sus entrañas, obra 
nanola. 

su espíritu. 

Ila ikasopi, imaye, iseyeli. 

Ella va ella coge agua, la trae, la deja. 

Ikatupwo’i inala: “Mtage luguta?” y 
Ella pregunta su madre: “¿Realmente mi hermano?” 
Kawalaga: “O latugwa boge inagowasil Boge 
Ella le habla: “¡Oh, mis hijos ya están locos! Ya 

layla waluma.” 

él ha ido al mar.” 

Tvabusi ilokeya waluma. 

Ella sale ella va al mar. 
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(13) Ivabusi okadw wula, ilikwo dabela, 
Ella sale final del camino, suelta su falda de fibras, 
iseyemwo. 
la deja en tierra. 
(14) Ivayayri namwadu ila Bokayrawata. 
Sigue la ribera desnuda va a Bokayrawata. 

(15) lloki luleta, ikakaya Kad usawasa. 
Ella va hacia su hermano, él se baña Kadi'usawasa. 

(16) Ikikakaya, ivabusti, layla, ibokavili. 

El se baña, ella se presenta, él se va, ella lo persigue. 

(17) Ibokavili ila'o o Kadilawolu 
Ella lo persigue, lo obliga a ir hacia Kadilawolu 
papapa; itoyewo, ila. 
roca; él se vuelve, va. 

(18) Ibokavili, ila Olakawo, itoyewo, ikaymala. 
Ella lo persigue, él va a Olakawo, él se vuelve, regresa. 

(19) Ikaymala, ila o Kađdťusawasa, iyousi, 

El regresa, va a Kadi'usawasa, ella le coge, 
ikanarise wala obwarita. 
se acuestan justo en el mar. 

(20) Ikanukwenusi, ikammwaynagwasi, ivino'asi, imwoynasi, 
Están acostados, van hacia la orilla, terminan, trepan, 
ilousi Bokaraywata o dubwadebula ikenusi. 
van a Bokayrawata en la gruta se acuestan. 

(21) Ikanukwenusi, imasisisi. 

Permanecen acostados, duermen. 

(22) Gala ikamkwamsi, gala imomomsi, wula ikarigasi. 
No comen, no beben, razón mueren. 

(23) Aybogi kirisalaga iloki guma'Iwa; 
Durante la noche efecto mágico alcanza habitantes de Iwa; 
imimi kirisala kasi sulumwoya. 
él sueña efecto mágico su planta de menta. 

(24) “O! gumimi, tayyu tomwota, kasitayyu: 
“¡Oh!, mi sueño, dos seres humanos, juntos los dos: 
luleta, nanogu odubwadebula Bokayrawata 
su hermana, mi espíritu en la gruta Bokayrawata 
ikenusi.” 
están acostados.” 

(25) Zwola Galeya, Vulawola; Kitava ikota waga, 

El boga Galeya, él boga; en Kitava ancla canoa, 
ine'i inenei —gala. 
busca continúa buscando —no. 

(26) Iwola Dd'uya, ima Kumilabwaga, “ulawola, 

Boga D2'uya, llega aquí Kumilabwaga, sigue bogando, 
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itdlaguwa, iginaga mauna, dauta 
desembarca, ve sin embargo pájaro, pájaro-fragata 
deli sala ikokwoylubayse. 
junto con >. 7Ţ7 sus compañeros, ellos vuelan. 
(27) Imwa, imwoyma, ila, igise, ikatuvili, dl 
El llega aquí, él trepa, él va, mira, vuelve, 
igise, boge ikarigeyavisi. 
mira, ya ellos mueren. 
(28) U! laysusinaga sulumwoya ovatikosi; 
He aquí ha brotado no obstante planta de menta de sus pechos; 
isisu, ikanukwenusi, ivayariga. 
él se sienta, ellos yacen, él recorre la playa sin embargo. 
(29) Inene'i keda, ine’i, ibani, ikammaynagwa o valu. 
Busca camino, busca, encuentra, va hacia en aldea. 
(30) Ikasobusi, minana isisu itata'i doba; 
Se detiene, esa mujer sentada corta falda de fibra; 
ikaybiga: “Avaka okwadewo?” “Latugwa 
él habla: “¿Qué sucede en la orilla del mar?” Mis hijos 
aylosi, ikaytasi, ivagi kasi muwasila.” 
se marcharon, copularon, esto hace su vergüenza.” 
GD Zlivala, ikaybiga: “Kuma, kukwa'u megwa, 
El dice, él habla: “Tú, ven acá, tú recitar magia, 
alaga.” 
yo escucho.” 
(32) Ikawo, ikikawo, ilaga, isisawo, 
Ella recita, ella recita de nuevo, él escucha, él aprende, 
ivina'u, isawo; isisawo, ivinaku, 
él termina, él aprende; él aprende a fondo, él termina 
imwo, imuri kaysisula. 
él viene aquí” él cambia su asiento. 
(33) Imimur, igise iwokwo, ikaybiga: 
El cambia entonces, él ve, ha terminado, él habla: 
“Kuneta kakariwosila?” 
“Crema de coco ese canto mágico?” 
(34) Ikatupowi, ilivala, matauna guma Iwa:* 
El pregunta, él dice, ese hombre habitante de Iwa: 
“Wosila kuma kulivala!” 
“Su canto tú, ven acá tú, di!” 
(35) llivala boge ivinakwo, ikaybiga: “Bukusisu 
Ella dice ya ella termina, él habla: “Puedes quedarte sentada, 
balaga; kayu'ula 
yo debo irme no obstante; la base de la hierba mágica 
kayla-kawa bukuseyemuvo, matala 
hierba mágica de Kawa tú puedes conservarla aquí, su ojo 
bala'o kayro'Iwa.” 


yo quisiera llevar 


hierba mágica de Iwa.” 
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(36) Ivabusi, . iwoki makayna sulumwoya, boge 
El se detiene, él se aproxima esa planta de menta, ya 
laysusina, itoto ovitakosi, ku'igunigu. 
ha brotado, estaba en su pecho, planta de menta (variedad especial). 
(37) Ikituni, idigika waga, iwola, ila'o Kitava. 
El la cortó, él se embarcó cansa, boga, él se dirige Kitava. 
(38) Pulawola, italaguwa Kitava, iwaywosi; iulawola, 
El continúa bogando, desembarca Kitava, se detiene; boga, 
italaguwa Iwa. 
desembarca Iwa. 
369 Kawala: “Matala Kayró'Iwa lamaye, 
Su discurso: “Su ojo hierba mágica de Iwa yo traigo aquí, 
u'ula Kayla-Kawa ikanawo Kumilabwaga. 
base hierba mágica de Kawa queda allí Kumilabwaga. 
(40) Sopila Bokaraywata, karikedala Kadi'usawasa; silasila 
Su agua Bokaraywata, su paso Kadi'usawasa; planta silasila 
itomwo, givagavela itomwo. 
se encuentra aquí, planta givagavela se encuentra aquí. 
(41) Kidama taytala bimayse odumdon, ikakayasi, 
Suponiendo un hombre viene al lagoon, se baña, 
boge bibuyavi. 
inmediatamente él podrá sangrar. 
(42) Bomala sisopi— bimayse, gudi'ova'u, 
Es tabú su agua— ellos pueden venir, jóvenes muchachos, 
bikikakayasi. 
ellos pueden bañarse. 
(43) Kidama bikola yena, gala bikamsi; 
Suponiendo que ellos cogen peces, no pueden comerlos; 
ikola, ikatunisi yeyuna, bikamsi numwaya, 
ellos cogen, cortan cola, pueden comerlos ancianas, 
tomwaya. 
ancianos. 
(44) Luya ikatupisawo uwatala, bikamsi 
Coco lavan con agua marina un par, ellos pueden comer 
kwaytanidesi bomala, gala bikamsi; numwaya, 
_ uno solo es tabú, no deben comer; ancianas, 
tomwaya bikamsi. 
viejos pueden comer. 
(45) Sopila Bokaraywata kidama bimayse 
Ese agua Bokaraywata- supongamos que ellos vengan aquí 
ikakayasi, bilousi orokaywoyne; 
ellos se bañan, ellos pueden ir a derecha e izquierda; 
iyenisi, imegwasi. 
pueden abrir, hechizar. 
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(51) 


(52) 


(53) 
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Igauga biminisi yena; imimimisi, ipelasi; 
Pero más tarde pueden soñar peces; sueñan, en efecto, saltan; 
bilousi, ikanawoyse makwoyna sopi. 
ellos pueden ir, ellos están acostados aquí ese j agua. * 
Kabulula natana, kabulula naywela, bikakayasi. 
Nariz una, nariz segunda, ellos pueden bañarse. 
Kidamaga natanidesi bilisasayse, bila 
Suponiendo sin embargo uno solo deben arrojarlo, que se vaya 
obwarita. 
al mar. 
Kidama nayyu, tayta vivila, tayta tdu 
Suponiendo dos, una mujer, un hombre, 
bikakaysi; aywayse ovalu, vivila 
ellos pueden bañarse; ellos van a la aldea, mujer 
biyousise, bimasisisi. 
ellos pueden apoderarse, pueden acostarse. 
Timasisisi, ibubulise, vayva'i; ivalisi, 
Ellos duermen, ellos se agitan, parientes políticos; ellos se casan. 
boge aywokwo bisimwoyse, ibagulasi. 
cuando ya está hecho pueden quedarse, plantar huertas. 
Imaga, taytala gudiva'u, 
Viene aquí, no obstante, un joven extranjero, 
kalubuwami, vaygu'a. 
vuestra retribución mágica, objetos de gran valor. 
Imayayse, iseyemwasi vaygu'a, 
Ellos traen aquí, ellos depositan aquí vaygu'a, 
bukuyopwo'isiga. 
pero vosotros podéis ejercer el encantamiento. 
Isika'i, kasina, kaykakaya, 
Hojas de isika'i, hojas de kasina, hojas de kaykaya, 
ripuripu, kaywori bukumegwasi, 
hojas de ripuripu, hojas de kaywori podéis encantar, 
memetu bukumegwasi, luya bukumegwasi, 
tallos de obsidiana podéis encantar, cocos podéis encantar, 
silasila bukumegwasi, buresi 
hojas de silasila podéis encantar, hojas de buresi 
bukumegwasi, kwoysanu bukumegwasíi, 
podéis encantar, fibra de' la nuez del coco podéis encantar, 
gimgwam bukumegwasi, yototu 
hojas de gimgwam podéis encantar, hojas de yototu 
bukumegwasi, sinata bukumegwasi, bilagwayse. 
podéis encantar, peines podéis encantar, ellos deben pagar. 
Vayla mimegwa sebuwala; bilousi 
Por vuestra magia pago de la magia; ellos pueden irse 


(55) 
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ikamsi kasi bulukwa, kasi kasi lalava 

comer su cerdo, su alimento, sus nueces de betel maduras 
kasi samaku, kasi kayla'usi, kasi 
sus nueces de betel verdes, sus bananos maduros, su 
toutetila, kasi woderi, bikamsi. 

caña de azúcar, sus ñames (variedad), ellos comen. 

Bogwaga aymayase vaygu'a kaulo, 

Ya sin embargo ellos han traído vaygu'a, ñames, 

bu'a — lukukwamsi. 

nueces de areca — vosotros comer. 

Tolimegwa yokwami, mtage bukasakayse, 

Dueño de la magia vosotros, en efecto vosotros podéis dar, 
kusimwoyse, bilawoysaga — 

vosotros estáis sentados aquí, pero ellos pueden irse, 

bukusimwoysaga, tolimegwa 

pero vosotros podéis quedaros aquí, dueños de la magia 

yokwami,— wula. 

vosotros mismos, — base. 


COMENTARIO DEL INFORMADOR 


Obtuve las siguientes amplificaciones del relato. El número de los 


versículos a que se refieren está indicado al comienzo de cada co- 


mentario. 
Versículo (2). A propósito de las edades relativas de los dos her- 
manos: 
(56) Kuluta taUu, isekeli vivila. 
Niño mayor hombre, ella sigue mujer. 


(57) Kugis, 


Sus nombres no son conocidos. Pertenecían al clan Malasi. 


Malasi ivayva'isi vesiya: 
Tú ves, Malasi ellos casan sus parientas maternas: 
taytala Wawela, Bigayuwo, 
un hombre Wawela, Bigayuwo (nombre del hombre); 
Nabwayera; tayta Vakuta; tayta 
Nabwayera (nombre de su mujer); un hombre  Vakuta; un hombre 
Kitava,  Pwaygasi, Bosilasila 
Kitava,  Pwaygasi (nombre del hombre),  Bosilasila (nombre de su mujer). 


Versículo (16). La conducta del hermano y la hermana inmediata- 


mente antes de consumarse el incesto se explica así: 


(58) Tau igisi; gala dabela, ikokola, 
Hombre él ve: no falda de fibra de ella, él siente miedo, 
isakauli; minana vivila ibokavili. 
corre; esa mujer le persigue. 
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(59) Iga'u, boge itubwo lopoula matauna, 
Más tarde, ya aquello trastorna sus entrañas ese hombre, 
ikaytasi. ' 
ellos copulan. , 


Versículos (14-21). El mapa (fig. 4) que muestra la topografía, per- 
mitirá seguir la dirección y vicisitudes de la persecución. 
Versículo (19). 


(60) Ikanarise 
Ellos se acuestan 


obwarita. 
en el mar. 


wala 
justo 


Interrogado sobre el sentido de esta frase, el informador me asegura 
que comenzaron cometiendo el incesto en el agua. Continuando el re- 
lato, describe la pasión con más detalles. 


(61) Boge kala la'iya ivagi olopoula, magila 
Ya su pasión obra en su interior, su deseo 
kumaydona wowola. 
todo su cuerpo. 
(62) Boge ikaytasi ikininise, ikimalise. 
Ya ellos copulan, rasguñan ligeramente, rasguñan eróticamente. 


Versículo (22). Para explicarme por qué los dos amantes estuvieron 
sin comer ni beber hasta el punto de morir, mi informador me dice: 


(63) Gala  sitana ikamkwamsi,  imomomsi, pela gala 
No un trozo ellos comen, ellos beben, pues no 
magisi, boge ivagi simwasila, pela 
sus deseos, ya obra su vergüenza, pues 
luleta ikaytasi. 
su hermano su hermana copulan. 


Versículo (26). Explicando la conducta de los pájaros-fragata: 


tomwota. 
de humanos. 


isukonisi 
olfatean 


ilousi, 
van, 


(64) Ikokwoylubayse — 
Vuelan — 


mayna 
olor 


Versículo (33). El encantamiento o canto designado con la palabra 
wosi (canto) y no negwa o yopa (encantamiento), se canta mientras se hace 
hervir el aceite de coco para la magia erótica. Este canto está concebi- 
do así: 


(65) Mekaru, karuwagu; mevira, viregu; 
Vejiga de hiel, mi vejiga de hiel; mujer, mi mujer; 
meboma, bomatu. 
viento noroeste, viento noroeste. 

(66) Ipela karuwagu mevira, viregu; 
Cambia de lugar mi vejiga de hiel mujer, mi mujer; 
meboma, bomatu, medara, dara. 
viento noroeste, viento noroeste, languidez, languidez. 


- O 
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El rito no se realiza cuando el viento es fuerte. 


167) Kidama sene bipeulo yagila, gala 
Suponiendo muy él puede ser fuerte el viento, no 
tayagi megwa— tage biyuvisa'u. 
nosotros magia— a fin de que él no lleve su soplo. 

(68) Iga'u, niwayluwa, batavagi ola'odila, 

Más tarde, tiempo tranquilo, podemos hacer en la maleza, 
tamiga'i kwoywaga ka ukwd'u. Kwayyavi, 
podemos encantar la planta kwoywaga la mañana. La tarde, 
bobogi boge tasayki vivila. 

la noche ya nosotros damos mujer. 


Versículo (40). El agua del paso del arrecife de Kadi'usawasa posee 
ciertas propiedades mágicas, pues el hecho de bañarse en ella mejora el 
semblante. 


(69) Okarikeda Kad? usawasa gwadi yakida 
En el paso de Kadi'usawasa niños nosotros mismos 
takakaya bitarise migida. 


nos bañamos a fin de que ella haga hermosos nuestros rostros. 


Y he aquí lo que nos dicen a propósito de las fuentes de agua salada: 


170) Taula lasopi Bokaraywata; vivila Momkitava. 
Del hombre agua de Bokaraywata; mujer Momxkitava. 

(71) Kidama tamomsi bayse sopi, boge 
Suponiendo nosotros bebemos ese agua, en seguida 
takasouso'u. 


nos hacemos canosos. 


En general, si las personas de un sexo se bañan en el agua destinada 
al sexo opuesto, su aspecto empeora. 

Las plantas silasila y givagavela, mencionadas en el texto (versícu- 
lo 40), crecen cerca de las fuentes. 

En los tiempos antiguos no se permitía a las gentes de otras aldeas, 
siquiera fuesen de las aldeas vecinas situadas a la orilla del lagoon (Si- 
naketa y otras), bañarse en estas aguas. 

Versículo (46). Interrogado a propósito de los peces, mi informador 


dice: 

(72) Imiga'ise, imimise yena nayiyu maketoki 
Ellos encantan, ellos sueñan peces dos animalitos 
sikum nayyu kabulula kabulula. 
sikum (nombre de un pez), dos nariz contra nariz. 

(73) Natanidesi talisala bila obwarita, gala 
Uno solo, lo arrojamos que se vaya al mar, no 
takakaya. 


nos bañamos. 
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Versículo (49). Este versículo significa que tal magia no sólo produce 
el amor, sino que conduce al matrimonio. 


(74) Bilivala veyola vivila: kawala: $ 
El puede decir su pariente materno mujer: su discurso: 
“Kuwokeya kuvalist, ummuwala boge.” 

“Trae aquí te casas, tu marido ya.” 


3. Casos reales de incesto 


Pasemos ahora de la leyenda a la realidad, y veamos cómo los acon- 
tecimientos de los días presentes concuerdan con sus prototipos de un 
pasado nebuloso. Ya hemos visto que, a pesar del carácter aparente- 
mente absoluto del tabú, y del horror real e irresistible que el incesto 
entre hermano y hermana inspira a los indígenas, se dan casos de éste. 
Y nose trata aquí de una innovación debida al contacto con los europeos, 
a los que los indígenas no andan remisos en reprochar los cambios que 
se producen en sus costumbres. Estas derogaciones de la moral de la 
tribu son muy anteriores a la aparición de los blancos en las Trobriand. 
Su recuerdo se ha transmitido de generación en generación, y hoy se 
habla de ellas citando nombres y detalles. 

Uno de los grandes jefes anteriores, Purayasi, es conocido por haber 
vivido con su hermana, y existen muchas sospechas de que otro jefe, 
Numakala, fuera culpable del mismo hecho. No hay para qué decir que 
uno y otro pertenecían al clan Malasi; y es indudable que «el poder 
que tenían y que les hacía sentirse por encima de las leyes, los pro- 
tesió como a tantos otros gobernantes célebres de los castigos habitua- 
les. Como personajes históricos, no caen tan fácilmente en olvido como 
las gentes vulgares, y el recuerdo de sus hechos y gestos persiste. Según 
lo que me dijeron mis informadores, el descubrimiento de un incesto 
tenía antaño como consecuencia ineludible la muerte de los dos culpa- 
bles, más a menudo y generalmente por la vía del suicidio. Esto era 
cierto, al menos respecto a las personas corrientes. Pero, agregan los 
indígenas, la llegada de misioneros y funcionarios ha trastornado todas 
las costumbres y los peores crímenes se cometen hoy sin pudor. 

La prueba de que la infracción del tabú del incesto puede acarrear 
el castigo supremo, me la dio el siguiente caso que observé personal- 
mente. Apenas hacía quince días que me hallaba en Omarakana, cuando 
una mañana del mes de julio de 1915 mi intérprete y único informador 
(en esta época todavía me servía del inglés “negro”) vino a anunciarme 
que en Wakayluva, aldea vecina, un joven llamado Kima'i había caído 
de un árbol, matándose por accidente. Y agregó que otro joven había 
recibido, también por accidente, una herida grave. La coincidencia me 
pareció extraña en aquel momento, pero no sabiendo hablar la lengua 
indígena, lo que me imposibilitaba para ganar su confianza, anduve a 
tientas en las tinieblas, por así decirlo; y, muy ocupado en estudiar las 
costumbres relativas al luto y a los funerales, que todavía eran nuevas 
para mí, renuncié a toda tentativa de poner en claro aquella tragedia. 
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Más tarde tuve fuertes sospechas de que la caída de lo alto de un 
árbol era el caso de suicidio por lo'u, pero los indígenas se mostraban 
muy reservados al respecto. Nada más difícil para un etnógrafo, en efec- 
to, que el desenredar los hilos de un acontecimiento trágico verdadera- 
mente importante y de fecha reciente; la gente procura hablar lo menos 
posible de ello, pues si llegase a conocimiento del residente acarrearía 
una intervención judicial, con detenciones y otras graves perturbaciones 
de la vida de la tribu. Como supe más tarde, en el acontecimiento que 
acabo de narrar había un elemento político, pues Kima'¡ era un pariente 
de Moliasi, enemigo tradicional del jefe principal, y el incidente había 
agravado la tensión que existía desde hacía largo tiempo entre el señor 
de Kiriwina y el de Tilataula?. 

Solamente en el curso de mi último viaje a las Trobriand, unos tres 
años después de esta tragedia, pude poner en claro el asunto. Kima'i 
tenía una intriga amorosa con una hija de la hermana de su madre. Esto 
no era un secreto para nadie; pero, a pesar de que el hecho valiera a 
Kima'i la desaprobación general, sólo a iniciativa del prometido de la 
muchacha el asunto fue llevado ante el jefe. Después de hacer muchas 
tentativas para separarlos, Kima'¡ fue insultado en público por su rival, 
que hizo conocer en voz alta o, mejor aún, gritó a través de la aldea, 
que Kima'i había infringido el tabú del incesto y dio el nombre de la 
muchacha con la cual lo había cometido. Este es. como ya sabemos, ʻel 
insulto mayor, y no tardó en producir el efecto deseado. Kima'¡ se sui- 
cidó. El mozo que ocasionara este suicidio resultó herido por los parien- 
tes de Kima'i, lo que explica la extraña coincidencia de los dos aconte- 
cimientos. La muchacha está casada hoy y vive feliz con su marido. Puede 
vérsela en la fotografía 92 tomada por mí durante las ceremonias fúne- 
bres: como verdadera pariente de sangre del difunto, no lleva luto 
(pintura negra y cabellos rapados) (véase cap. VI, sec. 2). Este incidente 
me procuró cierto concepto de las ideas indígenas sobre la legalidad, 
tema que he tratado en otro lugar’. Aquí sólo nos interesa el aspecto 
sexual del asunto, y a él vamos a volver. 

No todos los casos de incesto, ni aun los más punibles, tienen un de- 
senlace tan trágico. Es indudable que existe actualmente más de una 
pareja sobre la que pesa la sospecha de entregarse a la forma más abo- 
minable de suvasova, es decir, a las relaciones incestuosas entre herma- 
no y hermana. Un caso que me fue contado en detalle es el de una 
muchacha, Bokaylola, de la que se dice permite a su hermano, que es 
albino, “frecuentarla”. Por la manera como me habló mi informador 
de este caso, tuve la sensación de que la inmoralidad de estas dos faltas 
se atenuaba por el hecho mismo de su asociación. Diríase que, no te- 
niendo un albino probabilidad alguna de conquistar «una mujer y no 
siendo un hombre propiamente hablando, el incesto con él parece me- 
nos punible. 


1 Para una exposición de las condiciones políticas que prevalecen entre los 
trobriandeses, véase Melanesians, de SELIGMAN, y mis obras Argonauts of the 
Western Pacific, cap. Il, sec. V, y Myth..., cap. II. 

1 Crime and Custom, págs. 77 y sgs. 
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El caso de incesto entre hermano y hermana más instructivo y claro 
es el de las famosas relaciones que mantenían dos jóvenes Malasi de 
la aldea Okopukopu. 

En la época en que visité el archipiélago aún vivía Mokadayu, y me 
dejó la impresión de ser un hombre de una habilidad e inteligencia 
poco comunes. Dotado de una hermosa voz y célebre como cantor, ejer- 
ció también durante algún tiempo la lucrativa profesión de médium es- 
piritista. Como tal, realizó fuera de toda influencia algunas de las gran- 
des hazañas en que sobresalen nuestros espiritistas modernos, tales como 
producción de ectoplasmas y fenómenos de materialización (generalmente 
se trataba de objetos sin valor); pero se había especializado particular- 
mente en la desmaterialización (invariablemente de objetos preciosos). 
Podía evocar un brazo y una mano (que pertenecían, sin duda, a un es- 
píritu “bajo su control”), siempre listos para apoderarse de objetos pre- 
ciosos, comestibles, nueces de betel, tabaco, para transportarlos, proba- 
blemente, al mundo de los espíritus. Conforme a la ley universal de los 
fenómenos ocultos, los espíritus “controlados” por Mokadayu y otros 
espíritus amigos, sólo operaban en la oscuridad. La famosa mano pro- 
veniente del otro mundo era apenas visible y agarraba todo objeto de 
utilidad terrestre que encontraba a su alcance. 

Existen en las Trobriand, sin embargo, escépticos arrogantes e irres- 
petuosos, y un día un joven jefe, originario del Norte, agarró, a su Vez, 
la mano, y tirando de ella sacó al propio Mokadayu del estante en que 
se escondía cubriéndose con una esterilla. Después de este incidente, los 
incrédulos procuraron desacreditar y hasta denunciar al espiritista; pero 
los creyentes continuaron llevando a Mokadayu regalos y remuneraciones. 

Pero, bien considerado todo, encontró preferible consagrarse a la mú- 
sica y al amor, pues entre los trobriandeses, como entre nosotros, un 
tenor o un barítono están seguros de tener éxito con las mujeres. “La 
garganta, dicen=los indígenas, es un pasaje largo como la wila (vagina), 
y la una atrae a la otra. Un hombre que posee una voz bonita gusta a 
las mujeres, y éstas, a Su vez, procuran agradarle.” En efecto, Moka- 
dayu se acostaba siempre con las mujeres del jefe, pues prefería las 
mujeres casadas que tienen prima en las islas Trobriand. Después de 
ensayar, sin duda, los grados menores de suvasova (incesto dentro del 
clan), Mokadayu acabó por llegar a la que debía ser la hazaña más dra- 
mática de su vida. 

Su hermana, Inuvediri, era una de las muchachas más bellas 
de la aldea. Naturalmente, tenía muchos enamorados. Pero un día 
se produjo en ella un cambio extraño y pareció haber perdido todo 
deseo de acostarse con sus amantes. Los mozos de la aldea fueron des- 
pedidos uno tras otro. Entonces se reunieron y decidieron descubrir la 
causa de la conducta de su amada, sospechando que había tomado un 
nuevo amante al que había concedido el primer puesto y que debía sa- 
tisfacer todos sus deseos. Una noche observaron que el hermano y la 
hermana se habían retirado a la casa paterna. Sus sospechas fueron 
confirmadas y vieron una cosa terrible: el hermano y la hermana hacien- 
do el amor. Se suscitó un grave escándalo, pues la noticia no tardó en 
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esparcirse por toda la aldea, y el hermano y la hermana en darse cuenta 
de que todo el mundo estaba al corriente de su crimen. La crónica cuen- 
ta que después del descubrimiento aún vivieron muchos meses juntos 
tan enamorados estaban uno de otro; pero, finalmente, Mokadayu se 
vio obligado a abandonar la comunidad. En cuanto a la muchacha, se 
e con un hombre de otra aldea. Según mis informadores, de suceder 
aa crm otro tiempo, ambos se habrían vistos fatalmente reducidos a 

Tal es la historia de Mokadayu y su hermana. Agregada a otros he- 
chos ya descritos, muestra de una manera dramática todo lo que hay de 

inadecuado en el postulado “sumisión servil a la costumbre”, y, por 
otra parte, que la manera de ver opuesta, según la cual los pelos 
profesados por los indígenas sólo son engaño y simulación, no es más 
exacta que aquella otra. El hecho es que, profesando los tabúes y prin- 
cipios morales de la tribu, los indígenas tienen que obedecer también 
a sus pasiones e inclinaciones naturales y que, en la práctica, están obli- 
gados a contentarse, como todo el resto de la humanidad con un com- 
promiso entre la regla y el impulso. 

El mito sobre el incesto, misterioso e incomprensible a primera vis- 
ta, pierde mucho de su extrañeza cuando uno se ha dado cuenta de 
que refleja ciertas tendencias cuya manifestación puede verse en la vida 
real. Es indudable que el incesto es una tentación para el indígena, pero 
un tabú poderoso le impide ceder a ella fácilmente. bs 

No carece de interés el anotar que el mito se utiliza para justificar 
los casos de incesto real que se producen en nuestros días. Por ejem- 
plo, un hombre perteneciente al mismo clan que Mokadayu había in- 
tentado explicar y atenuar con las siguientes razones el crimen que aquél 
cometiera contra la moral de la tribu. Mokadayu, decía, había preparado 
aceite de coco impregnado de magia erótica, con el fin de provocar la 
reciprocidad amorosa de otra muchacha; pero al entrar Inuvediri en la 
casa vertió inadvertidamente un poco del líquido, quedando intoxicada 
de este modo por la magia; habiéndose quitado luego su falda de fibra 
se había tendido desnuda sobre el lecho, en la espera apasionada de su 
hermano. Al entrar éste en la choza y ver su desnudez sintió encenderse 
en él el fuego de la pasión (tal vez sufriera a su vez la influencia má- 
gica). Esta paráfrasis o, mejor aún, copia del mito, me fue dada como 
prueba decisiva de la irresponsabilidad del criminal; su objeto era de- 
mostrar que la fatalidad, más que el pecado, le impulsó a cometer el acto 
abominable. El mito fue utilizado así como paradigma destinado a ex- 
plicar la realidad, a hacer el hecho más comprensible y aceptable para 
los indígenas. La psicología que se manifiesta en esta utilización del mito 
hace la función de éste más clara para el psicólogo. 

Es probable que, lejos de ser incompatible con el carácter irresisti- 
ble del tabú, la tentación que impulsa a cometer el incesto sólo se en- 
cuentre estimulada por él, en virtud de la fascinación no menos irresis- 
tible que el fruto prohibido ha ejercido, ejerce y ejercerá siempre sobre 
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el ser humano. En una obra anterior? traté de examinar la cuestión de 
saber hasta qué punto puede el psicoanálisis ayudarnos a resolver este 
problema. Aquí sólo quiero repetir que, confrontando el mito sobre el 
incesto con las realidades de la vida, con los sueños típicos de los in- 
dígenas, con su lenguaje obsceno y su actitud respecto a los tabúes en 
general, se logra dar una explicación satisfactoria, apoyándose sobre he- 
chos y no sobre hipótesis, de su carácter extraño en apariencia. 


1 Sex and Repression. 
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1. La plaza central de Omarakana. 
En el centro, la casa grande de ñames del jefe; detrás, los refugios para el descanso 
de los visitantes; a la izquierda, la cabaña personal del jefe y, al fondo, una o dos 
casas del gran círculo exterior, (Cap. 1, 2; Cap. III, 4.) 


3. Dos enemigos hereditarios. 
i jefe y su presunto heredero, en atavío de danza, antes de su querelía. 


2. El jefe y sus hijos. E 
To'uluwa apoyado contra el estrado; a su derecha, Namwana Cuya'u; más a la de- (Cap. I, 2; Cap. H, 2; Cap. X, Introd.) 
recha, sus otros hijos, menos importantes. Al fondo, Mwaydayli. La ancha concha y 
el goblete decorado, son emblemas de la jefatura. (Cap. I, 2; Cap. H, 1.) 


E 4. La esposa favorita del jefe y su familia. 
Kadamwasila, sentada delante de su vivienda, entre sus dos nueras; detrás, los mari- 
dos de éstas, Kalogusa a la izquierda y Yobukwau a la derecha. La hermanita, Ke- 
noria, tomando una ducha. Los ħames cocidos y las bananas dispuestos para la comida 
familiar. (Cap. 1, 2 y 3; Cap. IH, 4; Cap. 1V, 1 y 3,) 


5. Cocción ceremonial de taro, 
Las empanadas colocadas sobre las fuentes (la la izquierda) son preparadas primero 
por las mujeres y luego echadas en grandes cazuelas de barro, removiéndolas con 
grandes espátulas. Obsérvese la minúscula casa de ames (en el centro izquierda 
de la fotografía), perteneciente al muchacho que se halla delante de ella. La vista 
está tomada desde el espacio que medía entre las moradas y almacenes, mirando hacia 
la plaza central. (Cap. 1, 3; Cap. IV, 3; Cap. XI, 2) 


ttuoria sobre el hom- 


iquia mor 


Cap. VIH, 4, nota.) 


, 


Mujeres con carga. 


Descansando a un lado del camino, han dejado la carga en tierra, pero conservan el 


6. 


bro izquierdo. (Cap. 1, 3 


7. Una familia en el camino. 
mujer lleva ñames grandes en una canasta y al niño en una posición caracterís- 
a horcajadas sobre la cadera izquierda. El marido, con un azuela al hombro. 
dentemente, el chico se siente muy seguro agarrado, a la vez, al padre y a la madre. 
(Cap. 1, 3,) 


te sobre la cabeza. La figura central lleva una rel 


cojine 


z 8. Interior indígena. 
Dos literas a lo largo de la pared del fondo. Al lado de una caja de buhonero chino, 
una pieza de percal, botellas de agua, esterillas dobladas y una canasta sobre la litera 
inferior. Sobre la superior, obsérvese la cacerola de barro metida en una cesta redonda 
y unos cuantos rollos de hojas de pandano. (Cap. 1, 3.) 


9. Una fase de la confección de una falda. 
Calentando las hojas de pandano al fuego, para hacerlas flexibles y resistentes. Una 
de las mujeres va afeitada en señal de duelo. (Cap. F, 4.) 
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10. Secando las fibras destinadas a la confección de faldas. 
Los mazos de hojas de plátano, raídas, son colgadas al sol, después de teñidas de 
armesí y de púrpura. En el círculo interior de esta aldea lagonífera (teyava), sólo 
se ven cabañas de ñames. (Cap. 1, 4; Cap. HE 4) 
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14. Hombres en atavío de gran gala. 
(Cap. Il, 2.) 


13. Mujeres ataviadas. 
(Cap. H, 2) 


15. Niños enseñando un juego al etnógrafo. 
(Cap. III, 1) 


16. La república de los niños. 
A veces, en el curso de una demostración etnográfica, estalla una discusión general, 
que es más fácil «suprimir» que anotar. (Cap. MI, 1.) 


17. Chiquillos jugando al «sagali». 
Las distribuciones ceremoniales (sagali) son de gran importancia en la vida de los 
indígenas; suscitan la ambición y la pasión de los grandes y despiertan la imaginación 
de los chicos. (Cap. HI, 1.) 


Un grupo de muchachas, 


Tres muchachas adolescentes de Omarakana visitando a Isupwana, una de las muje 


18, 
muchachas a la izquierda sólo llevan la falda bajera. (Cap. IH, 3; Cap. X, 4.) 


res del jefe. A la derecha, Itana; la segunda, a la izquierda, Geumwala. Las tres 


19. Muchachos en un huerto de names. 
(Cap. HI, 3.) 


20. Casa de célibes decorada. 
He aquí la cabaña personal (disiga) de un jefe soltero de Vakuta —de ahí los tablones 
decorados—, usada también como bukumatula. (Cap. HI, 4; Cap. ll, 1) 


21. Muchacha frente a una «bukumatula». 
Rayendo y deshilachando unas hojas de plátano para hacerse una falda. (Cap. HI, 4.) 


22. Kalogusa, el hijo del jefe. 
(Cap. 1V, 1) 


23. Preparando los regalos de boda. 
Un marido joven, de alto linaje, en pie a la izquierda de su almacén o despensa, 
recién construido y decorado; el pwatali se halla todavía en construcción; el her- 
mano de la mujer le está dando los últimos toques. Ya se han traído algunos canastos 
con provisiones, que pueden verse en torno de la construcción, en forma de prisma, 
(Cap. 1V, 3; Cap. 11, 1) 
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Mitakata y Orayayse. 
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ando al marido, una de las pocas atencion 
a la mujer y al marido. (Cap. 
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centro. Detrás, dos o tres montones más pequeños de 
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El tributo matrimonial en el huerto. 


En el curso de una cosecha competitoria, en beneficio del jefe, 1 


27. 


estos en el 
tubérculos de calidad inferior, algunos de los cuales ya se han llevado. (Cap. V, 3.) 


ñames dispu 
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28. Transporte de los regalos de boda. 
Un cortejo pequeño. Los hombres llevan la carga al hombro; las mujeres, sobre la 
cabeza. En las cosechas competitorias, pueden verse largas filas de hombres y mujeres 
cargados, llenando el camino. (Cap. V, 3; Cap. L 3.) 


29. El «urigubu» en la aldea. 
Los porteadores colocan de nuevo los ñames en un montón cónico frente al almacén, 
al que serán trasladados poco después. (Cap. V, 3.) 


30. Una familia polígama. 
El jefe To'uluwa, durante una regata de canoas, en la playa de Omarakana, sentado 
sobre un estrado especialmente erigido para la fiesta. Rodeándole, algunos de sus 
hijos y mujeres, con su hijo Gilayviyaka a su derecha. (Cap. V, 4.) 


31. La esposa de un jefe y su dote anual, 
Maka'ise delante de los almacenes que, anualmente, tienen que llenar, al tiempo de 
la cosecha, sus hermanos y parientes maternos. (Cap. V, 4; Cap. l, 2.) 


32. Cadáver adornado. 
El cuerpo de una mujer joven y bonita, súbitamente fallecida y sinceramente lorada 
por su viudo, al que se ve sosteniendo el cadáver para la fotografía. El rostro de la 
muerta ha sido pintado; vestida con faldas de color, bastante complicadas, adornán- 
dola collares, cinturones y brazaletes de conchas marinas. Sus piernas han sido atadas, 
pero no así los brazos. Las fosas nasales, etc., han sido rellenadas con fibra. (Cap. VI, 3.) 


35. Cadáver después de la primera exhumación. 


La fotografía, tomada al ponerse el sol, necesitó una larga exposición; de ahí que 


varias de las figuras aparezcan borrosas. El cadáver muestra signos de descomposi- 
ción, aunque todavía pueden verse claramente las ataduras de las piernas. Toyodala, 
el viudo, sostiene el cuerpo. (Cap. VI, 3.) 
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54. Viuda de luto riguroso. 
El pecho aparece cubierto de cuentas negras (semillas de una planta no identificada). 
En torno del cuello, un collar de bolas hechas con los cabellos de su marido, otro 
de percal (perteneciente al difunto) y, por encima de todo esto, la mandíbula inferior. 
Su cabeza ha sido completamente afeitada y su rostro ennegrecido. (Cap. VI, 3.) 
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36. Mandíbula decorada. 
La misma que aparece en las ilus- 
traciones 34 y 35. (Cap. VI, 3.) 


37. Tomwaya Lakwabulo, 
el vidente. 
Sentado a la entrada de su casa, 
con la gorra de viudo (hecha en 
labor de cestería) cubriendo su 
cabeza afeitada. Muestra la expre- 
sión característica que anuncia la 
proximidad de un acceso de tran- 
ce. (Cap, VIL 2; Cap. XII, 5.) 
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39. Una mujer soltera. 
llamweria en el centro de una calle típica entre la fila de almacenes (derecha) y 
las cabañas (izquierda). Las cazuelas grandes están preparadas para la cocina co- 
munal. (Cap. VII, 4; Cap. X, Introd.) 


38. Albino. 
Puede juzgarse la diferencia de pigmentación entre este albino y un melanesio nor- 
mal, comparando el contraste entre el color de la piel y el de los brazaletes oscuros 
que lleva. En el tipo normal, casi no se distinguen ambos tonos. (Cap. VH, 3; Cap. X, 2.) 


40. Dos hermanos. 
La similitud entre Namwana Guya'u y Yabukwa'u es tan extraordinaria que, aunque 
uno de ellos va afeitado en señal de luto, puede observarse aquí fácilmente. Esta fo- 
tografía muestra también la transformación que opera el luto en la apariencia personal. 
(Cap. VII, 6.) 


41. Padre e hijo. 


fe To'uluwa, con la pipa de bamb 


sen- 


la mano, en pie delante de su casa 


ú en 
tado a sus pies, su hijo Dipapa, con el calabacino de arcilla del padre entre las 
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El je 


Cap. I, 2.) 


(Cap. VIT, 6 


manos. 


42. El manto del embarazo. 
Fotografía tomada en una ceremonia de primer embarazo. Obsérvense las esterillas 
sobre las cuales se halla en pie la mujer, la cesta con las hierbas mágicas a sus pies 
(derecha) y la corona de flores de hibiscus. Obsérvese también el color singularmente 
claro de la piel, en contraste con el pelo negrísimo. (Cap. VHI, 1 y 4) 


43. Primer encantamiento de las ropas del embarazo. 
El aliento que llevan las palabras debe entrar en la ropa; así, las mujeres, inclinán- 
dose, pegan sus labios a la urdimbre. (Cap. VII, 1.) 45. El puente dentro del agua. 


(Cap. VHH, 2.) 


44. Cortando las hojas de lirios blancos. 46. El baño ritual. 
(Cap. VIH, 1.) (Cap. VIH, 2.) 


Evitando el contacto con la 
tierra. 
(Cap. VIIL, 2) 


48, 


2.) 


Segundo encantamiento de 
(Cap. VIII, 


los mantos del embarazo, 


47. 


49, Regreso a la casa paterna. 
(Cap. VIIE, 2.) 


0. Permanencia en la plataforma. 
(Cap. VII, 2) 


51. Una madre y su primer hijo. 
La mujer, con el hijito en brazos, lleva su segundo saykeulo. (Cap. VIH, 4.) 
53. Juego de figuras. 
(Cap. IX, 1) 
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54. Las ratas. 


52. Niños bailando en corro. (Cap. IX, 1) 


(Cap. IX, 1.) 
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57. Escena de la recolección. 
Esta fotografía fue tomada durante una cosecha kayasa (competitoria), en la cual se 
trajeron enormes cantidades de alimentos a Omarakana, con motivo de la reconstruc- 
ción de la gran casa de ñames (a la derecha), que también se ve en la fotografía. 
(Cap. 1X, 3) 
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62. Grupo «katuyausi». 
(Cap. IX, 7) 


yausi» o visita de la recolección. 
(Cap. IX, 3 y 7; Cap. HH, 3) y 


6i. Muchachas ataviadas para un «katu 


63. La playa del «lagoon». 
(Cap. IX, 9.) 


65. Danza Kaydebu. 
circular, con escudo tallado, sobre el baku de Omarakana. Adviértase el sen- 
ungue pintoresco, tocado de plumas de cacatúa. (Cap. X, 1; Cap. ll, 2) 


Bagido'u, 


El presunto heredero, en pie, a la puerta de su casa; en cuclillas, ante él, varias 
Cap. VI, 1) 


64. 


y Tokulubakiki (con un niño). Al fondo, la tienda del etnógrafo. (Cap. X, Intr.; 


y la derecha, Orato'u, el «payaso de corte»; luego, Ulo Kadala 
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66. Una belleza melanesia. 
(Cap. X, 1) 
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68. El etnógrafo con un hombre con peluca. 
El etnógrafo hablando a Togugu'a, hechicero de cierta reputación y buen informa- 
dor, que lleva peluca completa y sostiene una gran calabaza-lámpara y una espátula. 
A partir de esta fotografía, el lector crítico advertirá la verdad de lo afirmado en la 
sección 4 (comparación entre aspectos de los nativos melanesios y los europeos). 
(Cap. X, 2 y 4) 


69. 


Hombre y mujer, i 
nan sus prendas respectivas. 


Las hojas y el vestido. 


que mantienen cada uno la hoja de palma de la cual se confeccio- 


(Ver también fotografía 9; Cap. X, 4; Cap. L 4.) 


70. Despiojamiento. 
(Cap. X, 9.) 


71. Distribución ceremonial de alimento. 
(Cap. XI, 2.) 


72. Después de la distribución. 
Mujeres ordenando el alimento. Las cuatro edificaciones en la fila frontal son gra- 
neros; detrás hay cabañas destinadas a vivienda, construidas por completo sobre el 
suelo. (Cap. XI, 2.) 
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75. Magia del nácar. 
(Cap. Xl, 4.) ` 


73. Ensayo de la danza «kasawaga». 
(Cap. XI, 2; Cap. Il, 2) 
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76. Pintura mágica del rostro. 
(Cap. XI, 4; Cap. X, 3) 


74. Asamblea exterior a la aldea con finalidad de magia de la belleza. 
(Cap. XI, 3) 


o a IUl 


79. Dispuestos para la danza final. 
77. Ritual de la colocación del «vana». (Cap. XI, 5; Cap. Il, 2.) 
(Cap. XI, 4.) 


80. Mujeres en el agua, recogiendo conchas. 
(Cap. XII, 4.) 


78. Ultimo toque al arreglo de los danzantes. 
(Cap. XI, 4.) 


31. 


Caleta principal en el «lagoon» de 
(Cap. XH, 4.) 


82. Danza «Inuvayla'u». 
(Cap. XH, 4.) 


Kwabulo. 


83. Bananos «usikela» en Kaulagu. 
(Cap. XII, 43 


84. Acopio de alimento para una fiesta. 
Los ñames son acumulados sobre el suelo y llenan el pwata'i (recipiente de madera 
de forma prismática): nueces de coco, caña de azúcar, bananas y racimos de nueces 
de areca se advierten expuestos en el conjunto de fondo. Ello produce en los nativos 
una fuerte impresión de belleza, poder e importancia. Esto se lleva a cabo en el 
milamala (retorno anual de los espíritus), así como en las distribuciones mortuorias 
y otras (sagali). (Cap. XIII, 1.) 


Aldea típica del «lagoon». 


87. 
(Cap. XII, 1.) 


85. Reunión masiva en una playa para admirar una gran captura de pesca. 
Algunos de los del grupo son pescadores, otros están para recibir y transportar el 
pescado; la mayoría son espectadores fascinados por el éxito de la expedición de 

pesca y por la acumulación de alimento. (Cap. XIH, 1.) 


88. Tokeda. Huerto junto al fímite de la jungla. 
La fuerte cerca protege a las cosechas de incursiones de cerdos salvajes: a la izquierda, 
una mujer pasa por un larguero llevando un haz de leña. 
(Cap. XIII, 4.) 


86. Un pequeño grupo comiendo taro. 
(Cap. XHI, 1; Cap. XI, 2.) 


g £ E 91. Padre e hijo. 
89. Marca de emergencia ancestral en un pequeño pueblo de la isla de Vakuta. (Cap. XIII, 6) 


(Cap. XUL, 5.) 
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90. Madre e hijo. 92. Dos atractivas jóvenes. Una, desfigurada por el luto. 
(Cap. XIII, 6; Cap. VIH, 1 y 4.) (Cap. VI, 3; Cap. X, 2.) 


